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ii buscamos e encontramos nossas dificuldades, aqui buscamos 
nosso inimigo, aqui buscamos e encontramos o que nos é 
; e é reconfortante saber que todo o mal e todo o bem se 
Sail no objeto visível, onde podem ser derrotados, castiga- 
truídos ou apreciados. Mas a natureza, em si, não permite que es- 

co estado de inocência perdure para sempre. Existem, e sem- 
ti 0s que não podem deixar de perceber que o mundo e suas 
cias têm a natureza de um símbolo, e que realmente refletem al- 
"$0 que se oculta no próprio indivíduo, em sua própria realidade tran- 


CG. JUNG 


E PREFÁCIO 


UM DIA, um estranho chega à nossa aldeia. Estamos cumprin- 
do nossas rotinas habituais — comerciando e cagando, comba- 
tendo outras tribos, praticando nossos rituais — e interrompe- 
.. mos por algum tempo nossos afazeres para nos reunirmos em 
“torno do estranho e darmos uma espiada nele. Veste-se de ma- 
. neira esquisita e fala uma língua diferente da nossa. Andamos 
- ao redor dele (ou talvez dela — quem sabe dizer?) e o cutuca- 
“mos com nossas lanças, murmurando entre nós sobre o que de- 
“vemos fazer. Parece ter vindo em paz; talvez seja um missiond- 
— rio. Mas talvez seja um mercador de algum tipo, ou, ainda, o 
precursor de uma invasão. Talvez devamos tratá-lo como um 

- deus. Ou talvez devamos matá-lo e comé-lo. 


EM RELAÇÃO ao forasteiro que encontraremos nestas páginas — o Bu- 
dismo tibetano —, sou como um dos habitantes locais: não sou tibetano, 
nem budista, nem estudioso profissional do Budismo. Este livro é meu 
cutucão pessoal nas costelas do estranho, minha tentativa particular de 
dizer a meus companheiros de aldeia o que julgo que sejam as intenções 
do Budismo. 

Após identificar-me como não-budista, gostaria de lhes dizer algo 
a respeito de meu currículo no Budismo. Faz algum tempo que me tenho 
interessado por ele — desde 1963, para ser exato; possuo poucos outros 
interesses intelectuais cuja origem.me seja possível identificar com tanta 
.. Precisão. Sou capaz de me lembrar exatamente do dia e hora em que co- 
mecou. 


O Budismo chegou a mim mais tarde do que chegou a muitos ou- 
tros californianos de minha geração. Residi em San Francisco no final da 
década de 50, quando todo mundo se excitava por causa do Zen, e assis- 
ti a tudo com benévola negligência. Na época, meus heróis intelectuais 
eram romancistas e filósofos, especialmente da variedade existencialista 
européia: Sartre, Camus, Kierkegaard, Dostoievski. Não dava grande im- 
portância a Kerouac e outros autores beatniks da época, e o fato de se 
apropriarem de uma inescrutável religião oriental me parecia ligeiramente 
tolo. 

Então, em 1963, eu andava lendo muito sobre psicologia e, numa 
antologia, encontrei um ensaio intitulado “O Ego e o Desprendimento 
Místico”, de Herbert Fingarette.'* A monografia era uma tentativa de 
mostrar que existem paralelos entre a busca da saúde emocional na psi- 
coterapia e a busca de esclarecimento no misticismo oriental. As fontes 
do autor eram histórias de casos psicológicos e as escrituras orientais, 
em especial as zen-budistas. 

Mais ou menos na metade do ensaio, comecei a compreender o que 
o autor queria dizer e, ao continuar a leitura, a experiência transformou- 
se num profundo discernimento. E foi muito mais que uma simples ex- 
periéncia intelectual. Fui dominado por uma sensação de contentamento 
e também descobri, ao fazer uma caminhada para digerir a experiência, 
que meu senso de percepção se alterara, que o mundo se tornara mais ní- 
tido e brilhante que antes. Foi um sentimento vívido, enérgico e, apesar 
disso, nada estranho, como poderia ser algum estado induzido por meios 
químicos, nem particularmente eufórico; eu estava “alto”, mas de modo 
tranqüilo e lindamente equilibrado. 

Como seria de esperar, desenvolvi, em consequência disso, um sau- 
dável respeito pelo Zen. Li muito mais a respeito e comecei a praticar 
meditação, de maneira intermitente. Também pesquisei melhor a litera- 
tura de psicologia, para verificar se alguém tinha algo a dizer com relação 
ao tipo de experiência que eu tivera. Descobri o trabalho de Abraham 
Maslow sobre o tema “experiências culminantes” e, posteriormente, to- 
pei com a terapia de Gestalt e sua idéia de que o crescimento psicológico 
implica estabelecer um contato mais forte com nosso próprio senso 
de percepção. 

Continuando essas explorações ao longo dos anos, encontrei outros 
sistemas orientais — entre eles o Yoga e o Sufismo — e minha curiosidade 
se ampliou além dos limites de uma busca pessoal da compreensão de mi- 


* Os números indicam as notas aos capítulos, que começam na página 209, 
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“nha propria experiência. Tornou-se óbvio para mim, como deve ser para 
“todo mundo, a esta altura, que algo ocorria neste país: estávamos sendo 
q “inundados por religiões orientais. O ligeiro frenesi Zen dos anos 50 
T a parecer um tanto insignificante em comparação com a desen- 
MU de escdirocimento dos anos 70. Como cientista político e 
escritor , fiquei naturalmente intrigado por tudo isso e imagi- 
nei que significado teria para a cultura americana. 
Quando morava em Berkeley, no início da década de 1970, ouvi 
dizer que um lama tibetano chamado Tarthang Tulku radicara-se aqui e 
“abrira um centro tibetano budista de meditação. Aquilo me soou interes- 
sante e resolvi, quando dispusesse de tempo, ir visitá-lo para ver o que se 
. Como acontece com tanta frequência nessas questões, o Budis- 
‘mo tibetano chegou a mim antes que eu conseguisse chegar a ele. Mem- 
‘bros americanos da equipe do centro de meditação, o Nyingma Institute, 
leram alguns artigos que eu escrevera para revistas e convidaram-me a ex- 
perimentar o que o centro tinha a oferecer. Estavam, é claro, praticando 
“a bela e antiga arte americana da promoção e relações públicas; a suges- 
tão, implícita mas evidente, era que eu poderia acabar escrevendo algo a 
respeito do Instituto. 
* Portanto, praticando aquela outra antiga arte americana que consti- 
tui a outra face da moeda da promoção e relação públicas — o aprovei- 
tamento das mordomias —, compareci a algumas aulas e lojas. O que me 
conduziu ao meu primeiro confronto com a filosofia budista. A maior 
parte de minhas leituras sobre Zen fora de autores ocidentais — Alan 
Watts, Erich Fromm — ou de orientais que falavam inglês, como D.T. 
Suzuki. Agora, ao mergulhar nas escrituras hindus e tibetanas, comecei à 
lidar com material que não era escrito por ocidentais nem para estes, e 
“indubitavelmente difícil até mesmo no seu próprio tempo e lugar. O Zen 
apresenta dificuldades ocasionais, mas possui sempre uma certa clareza; 
mesmo quando não se consegue compreendê-lo, sabe-se que o ponto fu- 
gidio é simples. Como é natural, eu encontrara muito material complexo 
em meus anos de estudante, mourejando através de Aristóteles, de Kant, 
de Heidegger e de toda a loucura quantificada da moderna ciência social; 
ainda assim, nada daquilo igualava em dificuldade selecionar o complexo 
material oriundo de uma cultura totalmente estranha à minha. Eu lia 
o material traduzido, mas verter a filosofia budista para o inglês não che- 
ga a completar a tarefa de torná-la acessível à mentalidade ocidental. 
Não era eu a única pessoa que achava os textos budistas um tanto 
formidáveis demais. O instituto oferecia dois tipos de programas: os refe- 
Tentes à prática (meditação, exercícios, cânticos etc.) e os referentes à 
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teoria. Experimentei ambos os tipos e constatei que sempre havia um nú- 
mero muito maior de pessoas nos cursos práticos. Até cinquenta pessoas 
compareciam a um fim-de-semana de meditação, mas as inscrições para 
um curso de teoria Abhidharma chegavam a cerca de meia dúzia e, ge- 
ralmente, dois ou trés abandonavam o curso antes do final. 

Em alguma altura, durante aqueles meses de estudar as definições 
budistas dos eventos mentais, de investigar as diferenças filosóficas entre 
os sarvastivadins e os yogacaras, comecei a pensar em escrever um livro 
sobre Budismo tibetano para tentar comunicar ao leitor leigo inteligente 
algumas de suas idéias básicas, porque, por mais alienígena e complexa 
que seja a filosofia budista, descobri que ela se centraliza em torno de al- 
gumas idéias e valores muito diferentes do nosso modo de encarar as coi- 
sas, mas, não obstante, compreensíveis e extremamente importantes. Eu 
acreditava — e ainda acredito — que a América possa utilizar um pouco 
de Budismo. 

Meu objetivo neste empreendimento é tornar o Budismo um pouco 
mais inteligível para os ocidentais. Para isso, tratei deliberadamente de 
americanizá-lo um pouco, ressaltando suas semelhanças com temas que 
fluem em nossa cultura. Também decidi deliberadamente não americani- 
zá-lo totalmente e privá-lo de suas características estrangeiras. Precisamos 
de um pouco dessa singularidade. De todo modo, a vida humana é leva- 
da em meio a mistério, planando sempre na orla do desconhecido, e é 
muito perigoso acreditar no contrário. (Mantenham isto em mente mais 
adiante, quando eu lhes pedir que tentem ouvir com os olhos.) Não creio, 
contudo, que devamos transformar o desconhecido num fetiche: aqui, 
como em muitos casos, aplica-se bem a noção budista de “caminho do 
meio”. 

Minha maneira particular de estudar o pensamento oriental foi pro- 
curar paralelos ocidentais — conhecidos e seguros — nas idéias que vigo- 
ram em nossas artes, ciências e filosofia. Parece-me que uma maneira 
razoável de proceder ao explorar o desconhecido é manter o máximo 
contato possível com o que é conhecido. Entendo, é claro, que existem 
aventureiros por toda parte em torno de nós, atletas espirituais que se 
acham preparados para atirar toda a nossa herança cultural ocidental no 
bueiro mais próximo e sair correndo, inteiramente nus, atrás do primeiro 
guru que aparecer. A eles, desejo boa sorte e bon voyage. 

Minha forma de exploração foi aprendida através da experiência de 
levar meu filho para brincar no Codornices Park, em Berkeley, quando 
ele tinha dois ou três anos de idade. Eu procurava um bom lugar para me 
deitar na grama, ao sol, e deixava-o à vontade. Ele se aventurava naquele 
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portentoso mundo de gangorras e balanços, onde descobria novos amigos, 

momentos divertidos e desastres ocasionais, e, acontecesse o que aconte- 
cap sic senta iquinas o visto sitios, pera restsbalacor 
contato com o que lhe era familiar, antes de regressar ao desconhecido. 
Sair, voltar, sair, voltar, eis o método de exploração. Parece-me adequa- 
do. É possível que algo maravilhoso tivesse acontecido a meu filho se eu 
o deixasse sozinho no parque. Não sei. Nunca fiz isso com ele, nem co- 
= Conseqüentemente, nestas páginas vocês nos verão aventurando-nos 
no Budismo tibetano, voltando à civilização ocidental para examinar al- 
gumas idéias comparáveis e tomando a aventurar-nos. Naturalmente, até 
que ponto levar a aventura será escolha exclusiva de cada um. Apresento 
uma variedade de material introdutório — idéias básicas, exercícios inici- 
ais e práticas de meditação — que lhes devem proporcionar alguma com- 
preensão do que é o Budismo tibetano e um certo senso de seus efeitos. 
Daí em diante, ficará por conta de vocês. 

Também lhes caberá exclusivamente decidir quanto a acreditarem 
ou não nele. Uma certa dose de mente aberta é necessária, mas concordo 
com o comentário de meu amigo Charles Hampden-Tumer no sentido de 
que uma mente perpetuamente aberta não é melhor que uma boca per- 
petuamente escancarada. O ideal, creio, é uma saudável mescla de mente 
aberta e de ceticismo: uma predisposição de experimentar algo, combi- 
nada com uma relutância em acreditar em tudo que nos disserem. 

Sei que muitas pessoas julgarão o Budismo tibetano incompatível 
com sua religião ou com suas idéias da realidade fundamentadas cienti- 
ficamente; não obstante, conheci muitos clérigos cristãos e cientistas a- 
mericanos que estão profundamente envolvidos com o Budismo e nem 
por isso experimentam conflitos interiores. O Budismo não desafia o nos- 
80 sistema ocidental de crença — começa por desafiar nossa idéia a res- 
peito de quem somos e, mais cedo ou mais tarde, todo o resto fica igual- 
mente abalado — mas constatei pessoalmente que o Budismo não só 
amplifica minha apreciação da cristandade como também proporciona- 
me um novo interesse pela física teórica e psicologia experimental moder- 
nas. Portanto, não procuro no Budismo um substituto para nossa religião 
Ou nossa ciência; busco nele a participação numa nova síntese de conhe- 
Cimento que ocorrerá na medida em que a civilização ocidental assimile 
a herança cultural imensamente rica que está agora à sua disposição. 

A maioria dos exercícios descritos neste livro faz parte de 
Cursos ministrados no Nyingma Institute, de modo que, naturalmente, 
dão ênfase a certos elementos que são peculiares aquela tradição. Nying- 
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ma — que significa “os velhos” — é a manifestação americana de uma das 
quatro principais seitas do Budismo tibetano. Talvez os leitores não en- 
contrem em outras instituições alguns dos exercícios constantes deste li- 
vro — tais como o kum nye. 

O material das escrituras, do qual extraí a maior parte de minhas 
generalizações sobre o Budismo tibetano, inclui obras de sábios como Mi- 
larepa, Naropa, Gampopa e Longchenpa, todos eles citados em muitos 
pontos do livro, nas melhores traduções para o inglês que encontrei. Ad- 
quiri um gosto especial pelo poeta tântrico Saraha, que é citado no come- 
ço e no final do livro, bem como em várias partes do texto. 

Saraha, como muitos outros dos sábios cujas obras são básicas para 
o Budismo tibetano, era hindu, e não tibetano. Na verdade, muitas das 
fontes aqui citadas são hindus, parte do imenso grupo de obras escriturais 
que foram absorvidas pelo Budismo tibetano. Sempre que possível, em- 
prego o sânscrito em lugar do tibetano para os termos técnicos. Palavras 
tibetanas são usadas unicamente quando tratamos de um conceito espe- 
cificamente tibetano e não existe um equivalente sânscrito preciso co- 
nhecido por mim. Quando utilizo palavras tibetanas, estas são soletradas 
de modo simples e fonético. Evitei deliberadamente a forma ortográfica 
empregada por muitos estudiosos (copiada do sistema inglês para a tradu- 
ção do irlandês antigo), que ao tentar passar para o inglês palavras tibe- 
tanas produzem coisas semelhantes a mtshan.nid e sdug.bsnal. Suposta- 
mente, essa ortografia permite ao leitor captar o som correto, mas julgo-a 
um pouco menos compreensível que o original tibetano. 

Ao pesquisar um assunto como o Budismo tibetano, somos facil- 
mente atraídos a vielas laterais e apreciei especialmente ler as obras dos 
pioneiros, os primeiros exploradores ocidentais que se aventuraram no 
Tibet para estudar sua cultura e crenças — L.A. Waddell, W.Y. Evans- 
Wentz, Alexandra David-Neel. Eram gente de boa têmpera, não menos in- 
teressantes que os lamas com quem fizeram amizade e a quem estudaram. 
Waddell era um rgédico inglés, oficial do Serviço Médico da Índia Desta- 
cado para a cidade fronteiriça de Darjeeling de 1885 a 1895, interessou-se 
pelo Budismo tibetano e tratou de aprendélo. Sua abordagem foi real- 
mente um espantoso trabalho de metodologia antropológica: comprou 
um templo aos lamas e lhes pediu para ensinarem como funcionava. Os 
lamas o instrufram em seus símbolos e ritos, que ele julgava claramente 
tratar-se de um bocado de baboseiras primitivas. No que lhe dizia respei- 
to, o Buda primitivo era um rico menino hindu que tivera má sorte e não 
soubera como enfrentá-la: “Em seu desespero, após permanecer sonhado- 
ramente sentado de pernas cruzadas durante meses... com os olhos fecha- 
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“dos numa “Meditação” introspectiva, ele acreditou ter encontrado uma 
“nova “Verdade”... O Dr. Waddell definia o Budismo como uma “som- 
bria doutrina niilista”, referia-se aos ensinamentos esotéricos mais cari- 
nhosamente preservados pelos lamas como “segredos tolos”, e descrevia 
seus rituais como “desprezíveis pantomimas e posturas”. Como seria de 
‘esperar, Waddell não é muito popular junto aos verdadeiros crêntes no 
Budismo tibetano, os quais são de opinião que ele foi incapaz de perceber 
a verdade; todavia, fez um estudo consciencioso do assunto e vale a pena 
ler o seu livro. 

Madame David-Neel era uma senhora verdadeiramente formidável, 
uma francesa que viajou através do Oriente, sozinha, em expedições he- 
` róicas (uma de suas viagens durou quatorze anos). Adotou um lama ti- 
betano como filho e foi, ela própria, reconhecida como lama; escreveu 
diversos livros e, finalmente, retirou-se para a Suíça, onde viveu até além 
cem anos e reclamou, nos últimos anos de vida, que pessoas que ou- 
falar em suas façanhas no Tibet vinham constantemente perturbar- 
Jhe o sossego com pedidos para que ela fizesse bruxarias contra seus ini- 
migos ou realizasse outros milagres orientais. 

Gente interessante, aqueles velhos pesquisadores, e sinto-me feliz 
pela oportunidade que tive de travar conhecimento com eles. 


COMECEI a explorar o budismo tibetano, a experiência espe- 
que me abrira pela primeira vez a mente para o Budismo já se es- 
maecera no cenário de minha vida. Desde então, tive muitas outras experi- 
éncias culminantes, bem como uma porção de experiências transcenden- 
tais. Não obstante, aquele evento — aquele maravilhoso irromper numa no- 
va claridade — ainda era significativo para mim e fiquei satisfeito por en- 
contrar, finalmente, uma descrição precisa do estado de jubiloso equilí- 
brio que eu atingira espontaneamente. Tarthang Tulku chama-o de shin 
jong, a “perspicácia mais alta”, e fala como se conhecesse bem tal ter- 
ritório. 
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1. 
ORIENTE É OCIDENTE 
E OCIDENTE É ORIENTE 


IEIROS caminhões trafegaram ruidosamente nas estradas recém- 

do Tibet — uma região onde as pessoas sempre tinham via- 
cavalo ou a pé — em meados da década de 1950, na mesma época 

americano começava a interessar-se pelo Budismo. 

A importação sistemática da Revolução Industrial no último balu- 
“da antiga civilização oriental tivera início em 1951, quando tropas 
estabeleceram uma guarnição em Lhassa. Naqueles anos poste- 
à Segunda Guerra Mundial, o status político do Tibet era indefini- 

chineses procuraram solucionar essa falta de definição através 
da incorporação do Tibet à República Popular da China. As estradas fo- 
n para ligarem o Tibet à China e facilitarem os movimen- 
r tropas no interior do Tibet. Ao mesmo tempo em que construíam 
aeroportos e fábricas, os chineses também tomavam medidas pa- 
ir a força da liderança budista e lançavam uma campanha de pro- 
anda destinada a diminuir a popularidade do Budismo junto ao povo 
o, Todas essas ações faziam parte do mesmo projeto geral, que era 

a antiga sociedade lamaísta numa moderna sociedade marxista. 
Nesse interim, no país das super-rodovias e das grandes lojas de de- 
s, muitas pessoas buscavam algo diferente, algum conheci- 
0 mais profundo que pudessem aplicar em suas próprias vidas. Al- 
delas descobriram o Budismo. Os livros do estudioso japonés D.T. 
e do teólogo inglês naturalizado americano Alan Watts tiveram 
meiras edições americanas nos anos “SO e encontraram novos lei- 
s fora do reduzido círculo de estudiosos das religiões orientais. Essa 
primeira onda do que se tornaria eventualmente uma infusão maciça 
oriental na cultura americana. Foi um início modesto: nos 
50, a maioria das pessoas conhecia o Budismo apenas em sua forma 

o Zen, e mesmo este era encarado como uma moda passageira, 
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© brinquedo dos poetas beatniks, ou pouco mais que isso. Os meios de 
comunicação de massa perderam o interesse pelo Zen no final da década 
de 1950, mas muitos americanos — especialmente muitos jovens america- 
nos — não. 

No Tibet, a primeira década de ocupação chinesa terminou numa 
rebelião armada. Foi um levante corajoso, mas inadequado e malsuce- 
dido, realizado por guerrilheiros nativos que acreditavam — com algum 
incentivo por parte da Central Intelligence Agency, a CIA americana — 
que poderiam expulsar os chineses e restabelecer um estado tibetano in- 
dependente. A insurreição nunca chegou a constituir uma ameaça séria 
aos chineses, mas provocou uma mudança: até então, o Dalai Lama* 
tivera permissão para continuar como governante nominal do Tibet; em 
1959, porém, no auge da rebelião, tudo parecia indicar que os chineses 
estavam prestes a fazer o Dalai Lama prisioneiro. Esses vagos temores fo- 
ram exacerbados por um sinistro bilhete do comandante chinês em Lhas- 
sa, convidando o Dalai Lama a assistir a um espetáculo teatral na guar- 
nição chinesa. O convite especificava que o Dalai Lama deveria compare- 
cer desacompanhado de seus ministros e de sua guarda pessoal. Os boatos 
correram loucamente por Lhassa, e as tropas e civis tibetanos — em nú- 
mero aproximado de trinta mil — cercaram o Norbu Lingka, o palácio de 
verão onde o Dalai Lama estava residindo. Seguiu-se uma semana frené- 
tica durante a qual uma multidão de tibetanos permaneceu acampada em 
volta do Norbu Lingka enquanto ambas as partes — o Dalai Lama e seus 
conselheiros no interior do palácio, e os chineses a cerca de um quilô- 
metro e meio de distância — procuravam decidir o que fazer em seguida. 
No dia 17 de março, os chineses começaram a fazer fogo de morteiros 
sobre os terrenos do Norbu Lingka, atingindo as proximidades do palá- 
cio, e o jovem governante convenceu-se de que sua vida estava em perigo. 
Naquela noite, ele e os parentes mais próximos foram retirados às escon- 
didas do palácio e levados a cavalo através da fronteira da Índia. Após a 
fuga do Dalai Lama, a luta intensificou-se durante um curto período; 
antes do Natal, os chineses sufocaram completamente a rebelião, e milha- 
res de tibetanos seguiram o Dalai Lama no exílio. Entre eles, muitos la- 


Dalai Lama é educado com extremo rigor pelos sacerdotes (lamas). O 14º Dalai 
Lama foi empossado em 1939. (N. do C.) 
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losofa budista na Sanskrit University de Benares; e Chögyam Trungpa, 
que estudou na Oxford Univesity e fundou um centro budista de medi- 


b ativismo político da década de 1960 era uma espécie de misticismo, de 

muito diferente de tudo que fizera parte do radicalismo da 
década de 1930. Estava certo; não previu, porém, que o ativismo polf- 
tico dos anos ‘60 logo entraria em declínio, enquanto o misticismo pet- 


O Budismo tibetano chegou aos Estados Unidos cerca de dez anos 
após a insurreição e 6 êxodo dos lamas do Tibet. Tarthang Tulku chegou 
à América em 1969 e fundou um centro de meditação em Berkeley. Em 
1970, chegou Chögyam Trungpa; um grupo de seus ex-alunos na Esoó- 
cia já fundara um centro em Vermont e, ainda em 1970, um outro foi 
fundado no Colorado. Cada um desses centros tornou-se mais um elo 


que permanecera durante séculos remota e misterio! iosamente oriental e 
outra que se transformara no principal exemplo da tecnologia e ma- 
teriali dents 

O Oriente e o Ocidente haviam seguido rumos diferentes de evolu- 
ção por tanto tempo que chegavam a parecer metades distintas da raça 
humana, tão diferenciadas em sua natureza quanto as duas metades do 
cérebro humano: o Oriente sutil e indireto em seu modo de agir, descon- 


escreveu Rudyard Kipling. Até muito recentemente, tal afirmativa jamais 
foi questionada como a palavra final sobre o assunto. 
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Ainda assim, tanto Oriente como Ocidente estão mudando depressa 
e tomando muito emprestado um do outro. O Oriente está assimilando a 
tecnologia ocidental, enquanto o Ocidente está descobrindo os antigos 
métodos orientais de exploração pessoal. Bombas de hidrogênio ex- 
plodem na China, e a fumaça das fábricas de automóveis polui o ar do Ja- 
pão, enquanto os americanos adotam a meditação, praticam Yoga e con- 
sultam médiuns. Oriente é Ocidente e Ocidente é Oriente. Pela primeira 
vez, o texto não'é a famosa frase de Kipling, mas a profecia de Pad- 
masambhava, o guru do Budismo tibetano do século VIII: “Quando o 
pássaro de ferro voar e os cavalos correrem sobre rodas, o povo tibetano 
se espalhará pelo mundo como formigas, e o Dharma chegará à terra do 
Homem Vermelho”. 

O Budismo tibetano veio para o Ocidente, e sua chegada marca um 
novo estágio da assimilação do pensamento oriental na cultura ameri- 
cana, porque o Tibet, embora se mantivesse resolutamente atrasado em 
termos de tecnologia mecânica, era extremamente adiantado na espécie 
de conhecimento que considerava importante. Durante séculos, fez do 
desenvolvimento espiritual sua maior prioridade social e herdou cerca de 
2.500 anos de teoria e prática do Budismo. O Budismo tibetano — o 
conjunto de ensinamentos que emigrou para a Índia com os exilados e es- 
tá sendo atualmente disseminado através dos Estados Unidos — é prova- 
velmente o mais completo sistema de Budismo existente no mundo. 


O BUDISMO DATA de aproximadamente 528 a.C., o ano em que, num 
país que já pululava de exploradores do espaço interior, o jovem nobre 
hindu que é atualmente chamado de Buda experimentou a iluminação 
© começou a ensinar sua doutrina do “caminho do-meio”, , a liberdade dos 

autoflagelação. Seus ensinamentos in- 


clufam uma série de conceitos sobre o funcionamento da mente — a mais 
antiga psicologia de que o mundo tem notícia — que se tornou a base de 
um sofisticado sistema de pensamento. Suas principais proposições eram 
que a existência humana normal constitui um estado insatisfatório no 
qual as pessoas se fazem infelizes em resultado de uma incompreensão 

. Após a morte de Buda, o nirvana começou a adquirir um 
status comparável ao do céu na cristandade — o além, o inconcebível. 
Os seguidores de Buda se esforçavam para chegar ao nirvana por meio de 
atingirem um estado de perfeita santidade, e a filosofia budista começou 
a assumir algumas das características daquilo que hoje qualquer pessoa 
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“reconheceria como dogma estabelecido — não um dogma, mas vários, na 
“medida em que os budistas discutiam pormenores e separavam-se em di- 
versas escolas centralizadas em torno desta ou daquela interpretação dos 


liberal escola de Budismo que não se deixava impressionar tanto pelas le- 
gendárias virtudes dos santos budistas. Esse novo Budismo dia a enfa- 
“tizar o princípio da “natureza búdica” em lugar do Buda órico, cons- 
‘tituindo-se também numa senda mais social: as pessoas eram encorajadas 
a desenvolver a compaixão e a considerar-se envolvidas numa luta evolu- 
tiva que abrangia todos os seres conscientes. A compaixão era tida como 
inseparável da iluminação, e o nirvana passou a ser concebido não como 
algo “além”, situado no final do arco-íris, mas presente sob forma latente 
“em cada momento da vida diária. si 

Os proponentes deste novo Budismo começaram a chamar-a tradi- 
“ção. antiga-de “veículo menor" (hinayana), e sua nova abordagem, de 
eículo maior” (mahayana). Ambas as formas de Budismo se propa- 
1 a outras partes do Oriente: os conservadores do veículo menor 

j se ao sul, para o Ceilão e a Birmânia, onde ele se tornou (e ain- 
“da continua a ser) a principal religião. Os ensinamentos do veículo maior 
„passaram ao Tibet, à China e ao Japão. 
“No início do século IV, um rei tibetano converteu-se ao Budismo, 
iniciando assim a história de 1.600 anos do mahayana no Tibet. O 
“mahayana desdobrou-se em muitas escolas separadas. Na China, uma das 

cc concentrou-se cada vez mais na meditação — chamada djanz em 

to — e passou a ser identificada pela versão chinesa do termo: 
ch'an. Transplantado para o Japão, o budismo ch'an transformou-se no 
Zen Budismo. O Zen Budismo é uma forma muito pura do Budismo 
mahayana, com poucos vestígios remanescentes dos complexos concei- 
tos psicológicos do hinayana. 
À medida que o Budismo se propagava, os mosteiros tibetanos tor- 
naram-se centros de estudo e erudição budistas. A informação se trans- 
‘mite com tanta facilidade no mundo moderno que mal somos capazes de 
compreender a magnitude desse esforço, a gigantesca energia física ¢ 
“intelectual nele empregada. Os tibetanos desenvolveram uma linguagem 
escrita, aprenderam outros idiomas. colecionaram e traduziram centenas 
de obras de filósofos indianos. Muitas jornadas longas foram empreen- 
didas em ambos os sentidos das sinuosas trilhas que percorriam as mais 
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elevadas montanhas do mundo, na medida em que tibetanos viajavam à 
Índia para estudarem em seus mosteiros, e professores indianos iam ao 
Tibet. 


A exportação do Budismo da Índia foi acompanhada pelo seu gra- 
dativo desaparecimento no país de origem. O declínio do Budismo in- 
diano abrangeu um período de muitos séculos e foi resultante de muitas 
causas, inclusive das guerras de conquista muçulmanas que acarretaram a 
morte de incontáveis budistas e a destruição dos centros de cultura bu- 
dista. 
Mas, naturalmente, o Budismo sobreviveu: o Ceilão, a Birmânia e 
outros países do Sudeste asiático preservaram o hinayana; o Japão e a 
China praticaram o mahayana; o Budismo- tibetano incluía tanto o hi- 
nayana como o mahayana, e ainda uma misteriosa “terceira força” de- 
nominada vajrayana, ou Budismo tântrico. Esta é uma parte do Budismo 
que — com seu sabor do oculto e do erótico, suas insinuações de atalhos 
para a iluminação — tantos ocidentais julgam especialmente intrigante e 
também tendem especialmente a compreender erroneamente. 

As origens do Budismo tântrico ficaram perdidas no tempo, e não 
existe consenso entre os estudiosos budistas quanto à região em que 
surgiu e a época em que passou a fazer parte da crença e prática budistas. 


rior, dos sufis, os homens santos do Islã. Por volta do século VII, o 
tantrismo era uma força importante no Budismo indiano, e os tibeta- 


“culo VIII, quando Padmasambhava foi da Índia para o Tibet e lançou 
um grande ressurgimento de atividade que incluiu a tradução de mui- 
tos outros textos para o tibetano. 

O termo vajta é, às vezes, traduzido como “raio”, que conjura ima- 
gens de grande poder, tal como a energia psíquica que os yogis acre- 
ditam estar disponível no interior do corpo humano, e também sugere 
uma súbita explosão de iluminação: o vajrayana é ocasionalmente cha- 


A tradição tântrica consiste em um canon de textos — os tantras 
— e de práticas: cânticos, movimentos corporais, rituais, idéias para se- 
rem guardadas na mente como meditações visuais. De certo modo, é a 
forma mais elitista de Budismo, uma vez que grande parte de seu conjun- 
to de doutrinas, tradições e conhecimentos é mantida em segredo e trans- 
mitida apenas aos estudantes julgados aptos a conhecê-la. Até mesmo 
muitos de seus textos são escritos em código, destinados a serem com- 
preendidos apenas por pessoas que tenham atingido um determinado nível 

; conhecimento ou experiência. Em outro sentido, porém, é a mais 
iier d ta à do ps copiado uo 
iniciante práticas simples (como cânticos, por exemplo), fáceis de apren- 
der e que “funcionam” para levar as pessoas a estados mais altos de 
consciência sem precisarem preocupar-se em saber por que funcionam. 
Com efeito, tal preocupação pode atrapalhar quando se torna por demais 
abstrata e intelectual. 

O vasto cabedal de tradições tântricas inclui uma prática na qual os 
sons são utilizados como artifícios de meditação, recebendo o estudante 
uma mantra específica para usar quando se inicia na prática; isso já che- 
gou aos Estados Unidos, via Índia, sob o nome de Meditação Transcen- 
dental, e auxiliou milhares de americanos. Outra espécie de ensinamen- 
to tântrico que pode ter importância na assimilação do Budismo na socie- 
dade americana afirma que a vida monástica não é necessariamente o 
melhor caminho a ser seguido pelo estudante de Budismo, e que é perfei- 
tamente permissível viver normalmente e aproveitar os prazeres mun- 
danos. Existem rituais tântricos relativos às relações sexuais e, quer che- 
guem ou não à corrente principal da cultura americana, o princípio bási- 
“co que os orienta — a recusa de separar a sexualidade da espiritualidade 
— talvez ajude a curar nossa divisão esquizóide entre a pudicícia religiosa 
ea ética da revista Playboy. 

O vajrayana, que incorpora práticas tântricas numa estrutura de 
filosofia budista, pode realmente ser o “atalho” para a iluminação. Não 
é, porém, um caminho fácil; suas práticas mais avançadas são estrénuas 
e, também, perigosas, implicando longas horas de concentração e 
assustadoras jornadas às profundezas do inconsciente. Além disso, exi- 
gem uma honestidade implacável, uma disposição para encarar-se a si 
Próprio, figurativa e, às vezes, literalmente: passar seis horas sentado di- 
ante de um espelho é um exercício de meditação altamente recomenda- 
do. Contudo, a despeito da extrema dificuldade de algumas de suas prá- 
ticas, o vajrayana tem uma mensagem universal: sua insistência em va- 
lorizar qualquer experiência e sua tentativa de unir o desenvolvimento 
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espiritual à vida cotidiana merecem atenção por parte de todos nós. 
o Budismo tibetano é, portanto, uma tradição espiritual altamente 
eclética. Alguns professores afirmam que deve ser estudado numa seqüén- 
cia que recapitula a história do Budismo. Começando pelos ensinamentos 
iginai: , passando pela psicologia do hinayama e, finalmente, 
j No Tibet, a educação formal seguia 
frequentemente esse padrão: os monges passavam a maior parte da vida 
e só eram apresentados às prá- 
ticas mais esotéricas.após anos de-preparaco. Não muitos americanos 
fazem seus estudos budistas de maneira tão sistemática, mas alguns estão 
indo suficientemente longe em suas investigações para descobrirem que 
o Budismo contém muito mais do que eles haviam suspeitado previamente. 
A chegada do Budismo tibetano aos Estados Unidos iniciou o se- 
gundo estágio da assimilação do Budismo em nossa cultura. O primeiro 
estágio ocorreu na década de 1950, com o Zen Budismo. Em duas déca- 
das — um mero instante na história do Budismo, mas um tempo compa- 
rativamente longo pelo nosso método fenomenalmente veloz de compu- 
tar as alterações — o Zen acomodou-se confortavelmente no nosso am- 
biente. Podemos perceber seu considerável impacto literário nas obras 
de poetas como Ginsberg e Gary Snyder, bem como detectar os vestí- 
gios de sua influência nas principais escolas de psicoterapia, tal como a 
Gestalt, que aqui surgiram desde os anos ‘50, O valor da meditação é 
atualmente reconhecido de modo generalizado por cientistas e médicos; 
sua prática já não se restringe a dedicados inconformistas. Quando veio a 
público, na década de 1970, que Edmund G. Brown Jr., candidato ao 
cargo de governador da Califórnia, praticava meditação e era estudioso do 
Zen Budismo, ninguém se escandalizou com o fato; era esquisito, mas 
não esquisito demais. A influência do Zen na cultura americana talvez 
seja mais evidente no mundo do esporte: o livro O Zen na Arte do Arco 
e Flecha, de Eugen Herrigel, publicado nos Estados Unidos em 1953, 
apresentou-nos a idéia de que o estado mental equilibrado conseguido na 
meditação sedentária também podia ser prolongado à ação física, resul- 
tando em grande precisão e graça. A partir de então, os americanos des- 
cobriram os aspectos “interiores” de passatempos como tênis, esqui e 
corrida. É provável que exista nas quadras de tênis dos Estados Unidos 
um número de estudantes de Zen superior ao encontrado nos centros de 
meditação. 
como inicia- 


ção. É simples, despretensiosa e facilmente acessível. Uma vez que o Zen 
evita -o-intelectualismo, o principiante em Budismo não é obrigado a 
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mergulhar no estudo da filosofia. Sua literatura — tal como os aforismos 
dos mestres do Zen, os koans semelhantes a charadas e utilizados como 
artifícios de ensino, os textos de intérpretes ocidentais como Watts — é 
poética-e-de fácil leitura. A prática da meditação é recompensadora por 
si mesma e pode ser experimentada por qualquer pessoa que tenha a pa- 
ciência necessária. O Zen é — ou aparenta ser — facilmente destacável da 
cultura japonesa. 

Mesmo assim, seus modestos ornamentos culturais contribuíram, 
de diversas maneiras, para confundir muitas pessoas: algumas se desagra- 
daram com as partes ritualísticas, especificamente japonesas, do Zen e, 
em consequência, jamais conseguiram verificar se ele continha algo de u- 
tilidade para elas; outras ficaram totalmente encantadas com a cultura 
oriental; algumas até mesmo se convenceram de que tinham de ir ao Ja- 

Esse problema — de separar a mensagem humana universal de seu 
‘meio ambiente cultural — torna-se cada vez maior à medida que nos apro- 
ximamos do Budismo tibetano. O Tibet é muito mais afastado de nós que 
o Japão. Os Estados Unidos e o Japão tém estado intimamente ligados 
entre si, para o melhor ou para o pior, desde que o Comodoro Perry an- 
corou no porto de Tóquio em 1853. Por outro lado, apenas um punha- 
do de americanos já visitou o Tibet, e muito poucos conhecem algo de 
seu idioma, cultura ou história. Uma parte da arte japonesa, especialmen- 
te a influenciada pelo Zen, é encantadoramente simples e facilmente 
apreciada pelo olho ocidental. A arte budista tibetana é, no mínimo, um 
tanto bizarra: gosta de divindades assustadoras, com caretas terríveis, que 
dançam sobre cadáveres humanos, brandindo espadas e caveiras, freqüen- 
temente com braços múltiplos; figuras masculinas são frequentemente 
mostradas copulando com uma fêmea da espécie, que enrosca o corpo no 
macho enquanto este continua a brandir uma espada. Tudo que é tibeta- 
no possui uma aura do sobrenatural. Portanto, não é de espantar que tan- 
tas pessoas julguem o Budismo tibetano um assunto completamente alie- 
nígena, que talvez tenha algum interesse para especialistas ou para inquie- 
tos pesquisadores do exótico, mas de nenhum valor prático para a vida 
cotidiana em New Jersey, Idaho ou Oregon. 

Ainda assim, tentarei convencé-los de que grande parte do Budis- 
mo tibetano é sensível, praticável e compreensível. Inclui alguns princí- 
pios — modos de lidar com a própria experiência, modos de encarar o 
mundo, modos de cuidar-se — que a maioria de nós pode pôr em prá- 
tica. Esse conhecimento terá que ser extraído de seus adornos culturais 
€ domesticado. 
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O Senhor Mahakala, de quatro braços, uma divindade protetora. 


Algumas pessoas dedicam-se ao estudo do idioma, história, litera- 
tura e arte do Tibet para compreender e ajudar a preservar a herança que 
veio para os Estados Unidos com o Budismo tibetano, extraindo-a dos 
pergaminhos e manuscritos que foram transportados através do Himalaia 
nas costas dos lamas fugitivos. Mas a maioria de nós, naturalmente, não 
disporá de tempo para tais estudos e simplesmente se interessará por en- 
contrar as partes da tradição que possam ser utilizadas por nós, que sejam 
capazes de proporcionar algo que atenue a tensão, a ausência de signifi- 
cado, a solidão e a confusão que são partes tão integrantes da existência 
diária neste país maravilhosamente engenhoso. 

O Budismo tibetano ensina que o indivíduo precisa aprender a ex- 
perimentar- o. presente .como-ele-é, livre de agendas rígidas; seguindo tal 
preceito, aqueles que o trouxeram para os Estados Unidos não alimen- 
tam opiniões antecipadas sobre o tipo de lugar que ele arranjará para si 
em nossas vidas. Parecem encarar todo o fenômeno como uma experi- 
ência altamente interessante. 
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O Budismo também ensina que tudo muda que é fútil esperar que 
coisa — nosso corpo, nosso estado de consciência, um relaciona- 
mento, o mundo — permaneça o mesmo de um instante para outro. Em 
vista disto, parece muito pouco provável que alguém familiarizado com 
o Budismo esperasse que este fosse simplesmente transplantado de um 
lugar para outro sem alterar-se enormemente durante O processo. As reli- 
gides se propagam mesclando-se às religiões nativas e às tradições cultu“ 
rais de cada nova região a que chegam. O Cristianismo adotou muitos 
itens de crenças pagãs ao se espalhar através do mundo — basta lembrar à 
história do Natal — e o Budismo também assumiu novas formas em cada 
sociedade onde foi aceito. Alterou e fundiu-se com antigas fés, filosofias 
e estruturas sociais. Saiu da Índia, atravessando as montanhas, carregado 
com um imenso sistema psicológico filosófico que fora produzido no 
transcorrer de séculos pelos melhores e mais delicadamente esmiuça- 
dores intelectuais da Índia; chegou à China e fez causa comum com à leve 
simplicidade do Taofsmo. Prosseguindo para o Japão, o Budismo tornou- 
se a fé oficial dos guerreiros samurais. É um conjunto notavelmente mul- 
tiforme de idéias, mas, apesar de tudo, seu núcleo central — composto 
de proposições difíceis, tal como a afirmação de que a existência do “eu” 
é uma ilusão — sobreviveu a todas as mudanças. 
No Tibet, a religião que precedeu o Budismo foi 0-Bón, um culto 
“xamanista. densamente povoado de espíritos e divindades locais. O Bu- 
dismo absorveu muito disto: a história da vida de Padmasambhava conta 


como projeções do-inconsciente. Nesse processo, O Budismo tornou-se 
diferente do que fora na Índia; desenvolveu uma visão sutil e sofisticada 
do relacionamento entre o misterioso cosmo e a igualmente misteriosa 
mente humana. À medida que o Budismo passou a parecer-se um pouco 
com o Bun, este foi rebaixado ao status de religião de pouca importân- 
cia. Contudo, não desapareceu por completo, e tibetanos me afirmaram 
que na década de 1950 ainda existiam mosteiros bôn em funcionamento 
— sim, mosteiros, porque no decorrer dos séculos o Bôn se tomou cada 
vez mais semelhante ao Budismo. 

No decurso de sua longa história no Tibet, o Budismo atravessou 
diversos estágios: surgiram novas escolas filosóficas; ocorreram reformas e 
contra-reformas. O Budismo mudou, e o país também. O Tibet evoluiu 
de um reino belicoso para uma teocracia pacífica, governada pelos lamas. 
Desde os acontecimentos de 1959 — a insurreição fracassada, a fuga do 
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Dalai Lama —, os chineses se esforçam para convencer o mundo de que 
sua chegada ajudou o povo tibetano a libertar-se de uma classe governan- 
te parasita, os lamas. Isto bem pode ser verdade, mas nada tem a ver 
com a civilização tibetana. Tratava-se de uma sociedade mobilizada em 
torno de um determinado objetivo; estava organizada na direção daquele 
objetivo, da mesma forma que algumas sociedades se organizam para a 
guerra e outras para o comércio. Possuía uma estrutura e um conjunto de 
regras que refletiam tal objetivo. Os lamas cumpriam suas tarefas, que 
eram estudar a filosofia budista e praticar as meditações e rituais tân- 
tricos; o povo os sustentava. Pelo que me consta, o tibetano médio não 
julgava que os lamas devessem produzir seu próprio alimento, da mesma 
forma que o americano médio não julga que um astronauta deva produ- 
zir seus próprios sapatos. 

Não estou procurando ser engraçado ao fazer esta comparação. Os 
tibetanos acreditavam que os lamas estavam explorando o universo, que 
isso era um trabalho e que esse trabalho era válido. Acreditamos exata- 
mente o mesmo em relação aos astronautas. Os tibetanos fizeram dos la- 
mas, governantes do seu país. Nós elegemos astronautas para o Senado 
dos Estados Unidos. 

Os chineses caracterizam os lamas como uma aristocracia gorda e 
preguiçosa, o que não é bem verdade. Três anos de meditação solitária 
numa cela de três metros por dois metros e meio — uma etapa obriga- 
tória na carreira dos monges da escola kagyu — não é exatamente vida de 
um indolente hedonista. 

Os chineses exageraram um pouco suas afirmações, como costu- 
mam fazer os que têm alguma frustração política. A conquista raramente 
prossegue sem racionalização, e o fato é que os chineses conquistaram o 
Tibet, importaram milhares de famílias chinesas para viverem lá e desalo- 
jaram a civilização existente antes da invasão. Mas não existe qualquer 
novidade especial em tal operação; a colonização dos Estados Unidos se- 
guiu o mesmo esquema e não nos encontramos em posição confortá- 
vel para assumirmos uma atitude de superioridade moral sobre os chine- 
ses quanto a esse aspecto. Tudo o que realmente podemos fazer é reco- 
nhecer que uma civilização teve fim, que boa parte de sua cultura se dis- 
Persou para outras regiões e que ela foi substituída por um novo povo 
com uma nova estrutura social. Tudo muda. A ideologia oficial do Ti- 
bet é agora a que Karl Marx desenvolveu para explicar a revolução in- 
dustrial na Europa, e o gume do budismo tibetano encontra-se agora em 
locais como o Nyingma Institute na Califórnia e o Naropa Institute no 
Colorado. 
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é | Isto nos conduz à intrigante indagação da forma que o budismo de- 
Unidos, de qual dentre nossos xamanismos na- 
mesclará com ele. Obviamente, não é provável que ele conserve 


4 Na verdade, temos vários movimentos sociais e intelectuais que 
marcham te na mesma direção do Budismo tibetano. É 
espantoso como essa religião antiga forma um íntimo paralelo com a psi- 
cologia humanística em relação a conceitos tais como consciência, experi- 
ências culminantes e auto-realização, e como o sistema de relaxamento 
Nyingma, conhecido como kum nye, se assemelha às técnicas de desper- 
tar sensorial e relaxamento do movimento potencial-humano.? A psi- 
cologia budista tem muito em comum com a fenomenologia ocidental e 
sua abordagem introspectiva do estudo da mente humana; com efeito, 
a psicologia budista, que examinaremos no Capítulo 3, é um sistema de 
fenomenologia. Veremos também que existem pontos de contato entre o 
vajrayana e o existencialismo, entre o simbolismo tântrico e a psicologia 
junguiana, entre a medicina tibetana e as emergentes disciplinas da me- 
dicina natural, entre a cosmologia budista e as fronteiras da moderna 
física teórica, entre as atitudes budistas em relação à vida e os valores do 
movimento ambiental. O capítulo mais popular do livro Small Is Beau- 
tiful, do falecido E.F. Schumacher, foi sua discussão da “economia 
budista”, mostrando como conceitos budistas tal como o viver correto, o 
“caminho do meio”, e a compaixão por todos os seres podem ser estendi- 
dos ao mundo do trabalho e dos negócios. Tais idéias não teriam susci- 
tado tão grande reação se já não existisse algo se agitando dentro de nós 
— uma insatisfação com os aspectos desumanizantes e aproveitadores da 
REPARAR SO ipae cale 

Estaremos cometendo um erro se tentarmos convencer-nos de que 
o Budismo tibetano é meramente uma forma oriental de fenomenologia 
ou de psicologia humanística. É bastante mais misterioso que isto — tal- 
vez não tão misterioso quanto o descrevem certas lendas a respeito do 
Tibet, mas, ainda assim, diferente dos sistemas ocidentais sob muitos 
aspectos. 

O Budismo tibetano possui uma grande tradição de doutrina e sa- 
ber esotéricos, de conhecimentos mantidos em segredo do público em 
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geral e passados de mestre a discípulo.* Isto é parte do que tornou o 
Budismo tibetano objeto de tanta especulação fantástica desde que foi 
encontrado pela primeira vez pelo mundo ocidental. A existência de uma 
tradição esotérica numa religião implica que esta funcione em diferentes 
níveis de significação — que tenha formas exteriores, material esotérico 
para pessoas incapazes ou despreparadas para conhecerem seu conteúdo 
secreto, e significados interiores para os iniciados. 

O material esotérico de uma religião costuma ter objetivos sociais 
ou políticos: proporciona códigos morais para regulamentar o comporta- 
mento, rituais para tornar sagradas as transições da vida individual e os 
eventos do ano, um cabedal de crenças comuns que auxiliam as pessoas 
a sentirem suas ligações umas com as outras e com a sua cultura. O ma- 
terial esotérico relaciona-se com o desenvolvimento individual e a evolu- 
ção da mente. 

Naturalmente, é a parte esotérica que atrai a maior parcela da aten- 
ção das pessoas que agora se interessam pelas religiões orientais. Parece- 
mos estar passando por renascimento religioso no qual grandes números 


h je“ inh 
SAAE AA ds ioso, que desperte uma 


sensação da grandiosidade do cosmo e da profunda condição ordinária 
da espécie humana, que tenha suas raízes nos espaços secretos da experi- 
ência pessoal. Assim, voltamo-nos para o Sufismo, o esotérico “coração 
do Isla”; para a escola Arica e para a tradição de Gurdjieff,“ ambas in- 
timamente relacionadas com o Sufismo e também com o tão longamente 


* Por essa razão é que, a nivel de esclarecimento, publicamos esta obra. Toda religi- 
ão oficial detém uma tradição de doutrina. No esoterismo, esta tradição se divide 
em Primordial (Mistérios da Criação) e Arcanal (Mistérios dos Simbolismos). 
Antes do Budismo, no Tibet imperava o Bön, mistura de animismo e xamanismo, 
até que no séc. V chegaram as primeiras escrituras do Mahâyâna. Em 747 chegou ao 
Tibet o mestro Padmasambhava do Vajrayana e organizou a Seita Nyingmapa 
(gorros vermelhos), que unia a doutrina budista com práticas tântricas. Tson-Kha- 
Pa (1356-1 1458) realizou a grande reforma no clero tibetano introduzindo um Bu- 
dismo que originou a criação da seita Coeluk-pa (gorros amarelos). (N. do C.) 
**Gurdjieff, George Ivanovitch (1877-: am nasceu em Alexandropol, Kan, Rússia. 
Esoterista, durante vinte anos vagou pela Asia Central. Ao Retornar em 1913, 
formou varios grupos de discípulos em Moscou, São Petersburgo e Tiflis. Fundou, 
em 1922,0 Instituto para-o Desenvolvimento Harmonioso do Homem e foi o cria- 
dor do Sistema do Quarto Caminho. Estranha e discutida personalidade, ensinou 
uma filosofia-ciência amalgamada com tradições esotéricas orientais. Seu principal 
discípulo e divulgador é P. Ouspenslay (N. do C.) 
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suprimido gnosticismo esotérico do Cristianismo; para o esoterismo ju- 
daico da Kabalah*e do Hassidismo.“* Tentando forçar as tampas dos 
segredos de nossas vidas tão conhecidas e, não obstante, tão fugidiamente 
incompreensíveis, voltamo-nos para ensinamentos antigos, vagamos pelo 
mundo de sombras que, para grande consternação das estruturas de po- 
der religioso do mundo inteiro, pode sempre ser encontrado por detrás da 
face respeitável e amena da religião oficial. 

Muito do que era segredo no Budismo tibetano já deixou de ser 
secreto. Muitos dos guardiães de sua tradição, preocupados com não per- 
mitirem que ela se perdesse inteiramente, deixaram que se tornasse do 
conhecimento público. Mandalas ***e desenhos religiosos, que outrora per- 
maneciam escondidos nos mosteiros e só eram mostrados a estudantes 
julgados capazes de compreendé-los, são agora reproduzidos em máqui- 
nas modernas e vendidos nas lojas de gravuras. Obscuros rituais tântricos 
são descritos nos mínimos detalhes em livros eruditos e populares? Uma 
quantidade considerável — embora não a totalidade — do Budismo ti- 
betano esotérico acha-se atualmente à disposição do Ocidente. 

Todavia, a despeito de tudo isso, a muralha entre as dimensões in- 
terna e externa do Budismo tibetano não ruiu realmente. O material eso- 
térico, por mais amplamente disseminado que esteja, permanece secreto 
até ser entendido e experimentado; sob certo aspecto, os segredos estão 
sempre seguros. Seu objetivo é auxiliar o indivíduo a descobrir sua pró- 
pria natureza e, portanto, não possuem qualquer significação, exceto na 
medida em que façam algo ocorrer no interior do consciente do indiví- 
duo. Diz-se, às vezes, do Zen que todo o seu conhecimento nada mais é 
que um dedo apontando o caminho. Quando as práticas ou percepções 
interiores de uma tradição esotérica funcionam, seu resultado é provocar 
uma expansão da percepção pessoal que é — por mais contraditório que 
isto possa parecer — espontânea. E uma prática esotérica confiada a al- 


* Kabalah. Sistema de ensino da doutrina esotérica dos hebreus. Com o surgimen- 
to da Torá (lei) de Moisés vieram comentários e estudos (Talmud). O ensinamentos 
eram recebidos de boca a ouvido. A esse processo chamamos Kabalah, que se divide 
em Operativa, Liberal, Não-escrita e Especulativa. (N. do C.) 

* * Hassidismo. Hassidim — santos hebreus. Movimento religioso hebreu que agru- 
pou os judeus ortodoxos. Acredita-se que esse núcleo deu origem às seitas fariséia e 
essénía. O hassidismo ressurgiu no séc. XVIII, na Polônia, sob a influência de Mes- 
tre Baal Shem, e ainda existe em.comunidades judias da Europa Central. (N. do C.) 
*** Mandala. Diagrama ou círculo geometrizado de símbolos que são usados para 
execução de práticas de concentração ou até mesmo fins mágicos. Tem a forma de 
diagramas ritualísticos, e algumas fazem correspondência com qualidades divinas. 
Geralmente usa-se a mandala com mantras (sons de energização). (N. do C.) 
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guém que não esteja preparado para utilizá-la pode ser inútil. Podem-se 
encontrar, em diversos lugares, descrições de meditações vajrayana muito 
avançadas; elas ensinam a visualizar diversos símbolos — divindades, cír- 
culos de luz solar e lunar, cores, e assim por diante —, a expandi-las, 
contraí-las, mantê-las em diversos centros do próprio corpo, e nada disso 
tem utilidade para uma pessoa que não tenha explorado o assunto do 
simbolismo e construído um alicerce de prática de simples meditação 
e visualização. Seria o mesmo que entregar uma máquina de escrever elé- 
trica a um pastor tibetano. 


ções esotéricas, os códigos de neater tame ip pi 
razão de que a meta definitiva do esforço espiritual é atingir um nível 
de desenvolvimento pessoal em que a moralidade é natural. É encontrada 
no íntimo do indivíduo, e a autoridade externa já não é necessária ou 
significativa. Tal princípio não é estranho à filosofia ocidental. Lawrence 
Kohlberg apresentou a teoria de que os seres humanos mais altamente 
desenvolvidos agem segundo um princípio moral interior.” O mesmo 
ponto é constatado por Abraham Maslow em seus estudos de pessoas sau- 
dáveis, “auto-realizadoras”, as quais, segundo ele, nutrem relativamente 
pouco respeito pelas normas formais e regras da sociedade, giasiso mes- 
mo tempo, têm um forte senso de preocupação para com os outros. 

O Budismo tibetano é uma tecnologia de auto-aperfeigoamento 


ou permanente de quem ou o que é o indivíduo. 
O processo de desenvolvimento que o Budismo tibetano requer do indi- 
víduo prepará-lo-á continuamente para abrir mão de suas idéias precon: 


Pode-se encarar o Budismo do ponto de vista do aperfeiçoamento 
pessoal, como um modo de se chegar à harmonia na vida individual, ou 
de um ponto de vista cósmico ou evolutivo, como um aspecto do esfor- 
ço da natureza para produzir uma ordem mais elevada de seres. Talvez, 
à primeira vista, as duas perspectivas pareçam contraditórias, a aceitação 
de uma delas anulando automaticamente a outra, mas, eventualmente, 
verificamos que tal não ocorre. Um dos princípios básicos da filosofia 
budista é samarvaya, o-ato de conciliar idéias contraditórias levando-as 
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o no qual seja possível verificar que não são 
is. Sob o ponto de vista do Budismo, a-marca do 


: —Basicamente, o Budismo tibetano é uma tecnologia e não um sis- 
cánico para alterar o meio ambiente físico — que é o que cos- 
imaginar quando falamos de tecnologia —, , mas um sistema de 
içoan ito. É uma tecnologia no sentido que Lewis Mumford 
» mente quando nos insinou a adotar uma visão mais ampla e 
ca do progresso humano: 
“Com efeito, a técnica das ferramentas é apenas um fragmento da 
equipamento total do homem para a vida... Sou de opinião 
cada estágio, as invenções e transformações feitas pelo homem 
menos ao objetivo de aumentar .o suprimento de alimentos ou 
“a natureza do que a meta de utilizar os seus imensos recursos 
e ineo. seu potencial latente, de modo a satisfazer mais 


c ila: o prolongado e lento esforço 

ativo pelo qual as pessoas aprenderam a utilizar os órgãos de co- 
e respirar para novos objetivos que expandiam as possibilidades da 
na realidade, transformando a espécie humana de modo a ser mui- 

nte do que era antes. Nenhuma ferramenta externa foi emprega- 
e empreendimento, que tanto se assemelha ao esforco do Budis- 
para encontrar novas maneiras de utilizar o equipamento 
físico que todos nós possuímos. Se encararmos a tecnologia do 
“de vista sugerido por Mumford, como a expressão de nossa “natu- 
toma decisões, que se autocontrola e que escolhe seus desígnios”, 
mas de aperfeiçoamento da consciência são, obviamente, tecno- 
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A perspectiva de Mumford não é fácil de compreender; ele é uma 
voz dissonante, não se harmonizando com os costumeiros argumentos 
“relativos à tecnologia, quer contra ou a favor. Contudo, o esforço é vá- 
lido. Proporciona-nos uma abordagem muito melhor do Budismo tibeta- 
no que nossas idéias um tanto confusas e cheias de clichês a respeito do 
Oriente e suas religiões. 

Conseqüentemente, em lugar de considerarmos o Ocidente tecno- 
logicamente progressista e o Oriente tecnologicamente primitivo, pode- 
mos considerá-los como rumos alternativos de desenvolvimento — o Oci- 
dente concentrado na tecnologia “externa” de ferramentas e máquinas 
que alteram e aperfeiçoam o meio ambiente, o Oriente concentrado na 
tecnologia “interior” das práticas que alteram e aperfeiçoam o organismo 
humano. Cada um deles se tornou um tanto especializado e atualmente 
procura compensar um pouco, absorvendo uma parcela do outro tipo de 
tecnologia. 

Compreender que o Budismo tibetano é uma tecnologia não o tor- 
na menos misterioso, mas oferece-nos uma visão melhor da natureza do 
mistério. Em uma das escrituras budistas, Gautama diz a seus seguidores 
que não lhes omitiu qualquer ensinamento, que não lhes ocultou nada no 
punho cerrado. Embora parte das tradições e doutrinas seja alienígena 
ao modo de pensar ocidental, e embora alguns mestres às vezes relutem 
em revelar o material até estarem seguros de que o discípulo tem condi- 
ções de recebêlo, o conteúdo do Budismo tibetano é acessível. Seus se- 
gredos não estão realmente “além”, da mesma forma que a iluminação 
também não está “além”. A chave para o seu esoterismo é o reconheci- 
mento de que grande parte do indivíduo é segredo para ele próprio — 
acessível, mas bloqueada por obstáculos como o medo, a ignorância, o 
ego e as crenças socialmente condicionadas a respeito da natureza humana. 
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EU me tenha referido ao Budismo tibetano como uma religi- 
es: € necessério compreender que 


Y escrituras do Budismo tibetano: não 
fe a crença num criador ou primordial força motriz 


0, deixemos de lado — por enquanto — a idéia de Deus. Em- 
tibetano realmente envolva divindades e idéias cósmicas 
daquilo que os ocidentais costumam entender por 
os não são os mesmos. Na verdade, conceitos não são 
u “coisas”; o pensamento tibetano é avesso a transformar 
T 


» Esta idéia nos conduz a uma abordagem um tanto 

relativa a religiões como o Cristianismo e o Islamismo, que 
| existência de um Deus e, também, de um ser humano espe- 
' se eleva numa relação especial com Ele. Uma vez que o Bu- 
O tem um Deus, não pode ter alguém que seja considerado como 
(0000 TP ASPLSIHEIN IR Per dein 
o Buda, reside noutras coisas: 


comme: 
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é um termo genérico, aplicado a toda uma classe de pessoas, não mera- 
mente um outro nome do Senhor Gautama. 

A palavra buddha deriva da raiz sânscrita budh, que significa “co- 
nhecer” ou “despertar”. O termo tibetano para designar um Buda é 
sang-yas, que comunica dois significados: uma erradicação dos impedi- 
mentos mentais.e uma expansão das qualidades. Tais termos indicam que 
um Buda é alguém que conhece algo ou que percebe algo, e que essa per- 

Para os tibetanos, o Buda histórico; Gautama, não é um messias- 
solitário, mas um princípio evolutivo, um exemplo do que é possível aos 
seres humanos se-tornarem. A natureza büdica, ou estado búdico é de- 
finido como um estado natural, um modo de ser que todos os homens 
podem alcançar. As escrituras tântricas dizem que a natureza búdica não 
é tanto algo a ser atingido quanto um estado a ser descoberto, a ser sim- 
plesmente contemplado e integrado à visão que o indivíduo tem do 
mundo. 

Isto não significa que os textos budistas, tântricos ou não, cheguem 
a insinuar ou sugerir que o estado búdico ou iluminação venha facilmen- 
te; por mais prontamente acessível que seja, os obstáculos são formidá- 
veis. Imaginemos uma mosca voando em círculos numa sala abafada, on- 
de foi espalhado inseticida em spray. Embora exista uma certa quantida- 
de de veneno pairando no ar, e o local não seja particularmente satis- 
fatório, a mosca não sai da sala. Por qué? A porta está aberta è a mosca 
só precisa voar naquela direção. Não obstante, continua voando em cír- 
culos. A distância até a porta e o ar fresco é pequena, o sistema ótico da 
mosca pode perceber a saída, mas ela não voa para lá. Do ponto de vista 
de um ser humano inteligente e compadecido que observe o compor- 
tamento da mosca, pareceria que voar pela porta seria a coisa mais fácil 
do mundo para o inseto. Sob certo aspecto seria fácil, sob outro não 
seria; depende do ponto de vista. 

Esta metáfora não é muito justa para com a perspectiva tibetana 
do estado búdico, porque representa o estado de iluminação como estan- 
do “em outro lugar” e não imediatamente presente na experiência coti- 
diana. Contudo, expressa a idéia de que o estado búdico não é algo sobre- 
natural ou além do alcance. “Tudo é Buda, sem exceção”, escreveu Saraha. 

Entre as pedras fundamentais de todas as escolas de Budismo está 
o conjunto de preceitos chamado as “quatro nobre verdades”, que, se- 
gundo a tradição, foram o conteúdo do primeiro sutra, ou sermão, a 
primeira palestra que Gautama manteve com um pequeno grupo de 
amigos e seguidores após ter chegado à iluminação. As verdades são re- 
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de é que a vida é cheia de insatisfação. 

n"; a segunda verdade é que existe uma causa da insatisfação. 
“extinção”; portanto, a causa da insatisfação pode ser 
"A verdade final está contida na palavra marga, ou “senda”, 


e desejo. Niccolô Machiavelli aproximou-se muito das duas pri- 
nobres verdades num trecho de seu Discorsi: 


o do Buda se estende além dos conceitos familiares ao 
ao abordar a terceira verdade, nirodha: a extinção do 
tradição cristã, a extinção do sofrimento terreno é a mor- 


as à fé, o remédio preferido é fazer algo que lhes cause bem-estar: 
“refeição, tornar-se rico e famoso, tirar férias, tomar uma pí- 


0; € isto, naturalmente, é do que trata toda a prática budista ins- 
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titucionalizada. O próprio Buda náo se estendeu muito sobre o assunto: 
deu alguma informação sobre o que não é o caminho e alguma informa- 
ção sobre o que ele é. 

Em primeiro lugar, o que não é: o Budismo, a despeito de seus inú- 

meros pronunciamentos contra a cobiça, não é uma religião de autode- 
gradação. A Índia da época de Gautama pululava de homens santos que 
demonstravam sua santidade através de várias formas do que o Cristianis- 

mo chama de “mortificação da carne” — e Buda afirmou que não era is- 
so. Tais práticas, segundo ele, eram “dolorosas, indignas e improfícuas”. 
Por outro lado, o hedonismo sem reservas, a devoção total aos prazeres 
dos sentidos, também não era o caminho. A trilha que Buda oferecia era 
o “caminho do meio”, entre aqueles extremos. 

Isto nos leva ao que é o caminho. É definido às vezes como a ““sen- 
da óctupla”, ou “caminho dos oito passos”, porque Buda mencionou 
oito elementos, oito áreas da vida que precisam ser levadas “corretamen- 
te” a fim de quebrar a muralha do sofrimento: opinião, intenção, palavra, 
ação, ocupação, esforço, pensamento e concentração. 

“Opinião correta” significa adotar uma atitude na qual se esteja 
preparado para aceitar tentativamente as quatro nobres verdades e tes- 
tá-las, Não se pede ao indivíduo que as aceite por fé; talvez a maior di- 
ferença entre o Budismo e o Cristianismo seja que o Budismo, muito 
explicitamente, não exige um ato de fé. Em um dos sutras, o Buda diz: 


“Não depositem fé em tradições, mesmo que tenham sido aceitas 
por longas gerações e em muitos países. Não acreditem em algo só por- 
que muitos o repetem. Não aceitem uma coisa só por ter sido afirmada 
por algum dos Sábios antigos, nem com base numa declaração encontrada 
nos livros. Jamais acreditem em alguma coisa porque as probabilidades 
lhe são favoráveis. Não acreditem no que vocês mesmos imaginaram, 
pensando que foram inspirados por um deus. Não acreditem em nada 
simplesmente por ter sido afirmado por mestres ou sacerdotes. Após 
examinarem, acreditem naquilo que testaram pessoalmente e julgaram 

ti que esteja em conformidade com seu bem-estar e o dos ou- 
tros”, 


Os elementos de intenção, palavra, ação, ocupação e esforço deli- 
neiam um código de ética terra-a-terra, pelo qual o indivíduo é aconselha- 
do a evitar roubar, matar, mentir, ter comportamento sexual impró- 
prio e ocupações destrutivas. Tais preceitos não são impostos como man- 
damentos de Deus para o comportamento humano, mas como um con- 
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orientações para viver de uma maneira que provavelmente será 
a O indivíduo e para os outros, conduzindo-o na direção certa. 
J interessante que a parte da senda óctupla que se tornou mais 
nos Estados Unidos seja o conceito de “ocupação correta”. 
BE e end um número cada vez maior 
preocuparse com o fato de que tantos dos modos 
para ganhar a vida sejam improdutivos ou até mesmo destru- 
| a sociedade, o meio ambiente, o futuro, as outras pessoas ou 
prio indivíduo. A frase do sutra identificou-se amplamente 
de ocupações mais úteis e harmoniosas 
“outra parte da senda óctupla que já é familiar para nós, embora 
DV agr: de =penscrdento coreto”. Sua versão 
| é a terapia Gestalt, a senda da percepção que leva à saúde men- 
uero dizer que a terapia Gestalt seja o mesmo que a prática bu- 
9 pensamento correto, ou “atenção”, “observação” — veremos no 
o seguinte que existem diferenças fundamentais —, mas há fortes 
ças que nos proporcionam uma entrée nessa importante parte 
budista. 
semelhança entre o Budismo tibetano e a terapia Gestalt é a 
no como da vida, em vez do por quê. A terapia Gestalt, ao con- 
( freudiana, trabalha com o aqui e o agora, sem levar 
“numa longa jornada através do passado para buscar as raízes 
amento atual. Nos textos budistas, Gautama aconselha fre- 
seus seguidores a desistirem de procurar explicações para a 
“as coisas chegaram ao ponto em que se encontram e, 
disso, concentrarem-se no problema atual. Em um dos sutras 
“das minhas passagens prediletas, na qual o Buda trava um 
ogo com um homem santo chamado Potthapada. Pri- 
la indaga se a consciência é diferente da alma. O Buda 
|. Então, Potthapada pergunta: “O mundo é eterno? 
erdade e qualquer outra opinião, mera tolice?” 
"Potthapada — replica o Buda —, é um assunto sobre o qual 


— Ela não tornará a viver depois da morte? 

— Ela tanto não tornará como tornará a viver depois da morte? 

— Ela tanto não viverá outra vez como também não deixará de vi- 
ver outra vez depois da morte? 

Ea cada uma dessas perguntas o Buda respondia: 

— Isso também, Potthapada, é um assunto sobre o qual não expres- 
sei opinião. 

Indagado por que, o Buda disse: 

— Esta questão não é calculada para dar proveito; não se refere ao 
Dharma; não redunda nem mesmo em elementos de conduta correta, 
nem no desprendimento, nem na purificação dos desejos carnais, nem na 
trangjilidade, nem na tranquilização do coração, nem no conhecimento 
real, nem na percepção interior dos estágios mais elevados do Caminho, 
nem no Nirvana. Portanto, não expresso opinião a respeito. 

Indagado a respeito do que expressava opiniões, o Buda voltou aos 
fundamentos básicos: dukkha, samudaya, nirodha, marga.? Tudo isso 
se assemelha notavelmente a um diálogo entre um terapeuta Gestalt e 
um cliente de mente confusa. 

O outro ponto de semelhança entre a terapia Gestalt e o caminho 
budista é a grande ênfase em consciência/observação. Na terapia Gestalt, 
0 objetivo é melhorar a saúde psicológica; os gestaltistas afirmam que só 
podemos conservar nossos problemas neuróticos se conseguirmos manter- 
nos inconscientes do que fazemos realmente e do que realmente senti- 
mos: tornar-se consciente, perceber, é mudar. Daí, a chamada “teoria 
paradoxal da mudança”, tal como a formulou um terapeuta gestaltis- 
ta: 


“A mudança ocorre quando o indivíduo passa a ser o que realmen- 
te é, não quando tenta ser o que não é. A mudança não resulta de uma 
tentativa coercitiva do próprio indivíduo, ou de outra pessoa, para mu- 
dar, mas acontece quando alguém dedica tempo e esforço a ser o que é 
— assumir totalmente suas posições atuais. Rejeitando o papel de agente 
da mudança, o terapeuta possibilita uma mudança significativa e bem 
ordenada”. * 


Dois dos oito elementos da senda óctupla estão ligados à cons- 
ciência, ou percepção: a observação (pensamento) correta e a concentra- 
ção correta. A observação tem a ver com atenção constante ao que está 
ocorrendo no corpo e na mente; a concentração (samadhi) é um estado 
mental fixado num ponto, atingido na meditação. 
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O objetivo da prática budista é a extinção do samsaric, “centraliza- 
i o”, um estado mental que conduz à desarmonia, ao sofrimento: 
do mental pode ser descrito por termos como “cobiça”, “paixão”, 
o” “mas o Buda não nos pede para reprimir nossos sentimentos, da 
forma que os gestaltistas não nos pedem para mudar por meio de 
“interior ou externa. Ambos afirmam que o problema é estar-se 
contato: preste atenção, perceba a verdade e se tornará livre. 
O lama tibetano Mi-pham, do século XIX, escreveu: “Distorção e disper- 
são, as causas da paixão, devem ser substituídas por uma atenção incisi- 
: T do exame observador e atento, como a luz na escuridão, 
E último vestígio da paixão injuriosa”.* 
___ A prática de observação é tão importante na tradição budista que 
. as quatro nobres verdades começam a assumir um matiz distintamente 
x ao da Gestalt, o que torna ambos consideravelmente mais 
. acessíveis à mentalidade americana. Quando as estudei com um mestre 
americano numa aula sobre Budismo, tinham sido ocidentalizadas para 
“quatro observações geralmente válidas”: primeira — a vida é cheia de 
“desconforto e sofrimento; segunda — o desconforto tem um padrão, uma 
; terceira — dependendo do ponto até o qual o indivíduo investigue 
“essa causa, ela pode sofrer uma mudança radical; quarta — existe uma 
. maneira de tornar isso possível. 
E . Embora existam semelhanças entre a terapia Gelstalt e a práti- 
ca budista da observação atenta, há também uma enorme diferença entre 
4 $ pressupostos básicos, A terapia da Gelstalt foi influenciada pela 
. filosofia do holismo e pela psicologia da Gestalt, que se relaciona com a 
do cérebro para organizar dados perceptivos esparsos em 
organizadas (Gestalten). Frederick Perls, o criador da terapia 
foi particularmente influenciado pelo trabalho de Kurt Goldstein, 
0 Gestalt, que tratou de soldados com danos cerebrais e estudou 
de de seres humanos gravemente mutilados para se organizarem e 
rem. Perls declarou que foi sob a influência de Goldstein que 
ou a pensar no organismo humano como um todo e não como um 
de características. 
“O Budismo afirma que o ser humano é um agrupamento de caracte- 
as — nem mesmo de características, pois o termo possui um sentido 
e; é mais como um fluxo de eventos. A realidade humana é, 
quer tempo, uma mera coleção de dharmas, vários processos 
que são geralmente organizados sob cinco títulos básicos: senti- 
percepções, impulsos, consciência e forma. O único todo reco- 
O pelo Budismo é o todo do cosmos, ou, talvez, a totalidade da 
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experiência do indivíduo num dado momento, desde que essa experiência 
não seja ofuscada por algum conceito de um “eu” que esteja experimen- 
tando. 

Tal idéia, que é a parte mais radical do Budismo e também seu 
verdadeiro coração, levantou-se em oposição ao conceito hindu da atman, 
a indestrutível alma pessoal que era considerada o núcleo da existência 
humana. O Budismo afirma: anatman, nenhuma atman, nenhuma alma, 
nenhum “eu” possível de descobrir, nenhum ego. 

Isto parece constituir uma estranha proposição metafísica, tão abs- 
trata quanto qualquer uma das indagações de Potthapada. Mas os budistas 
insistem que é a simples verdade observável da experiência humana, que 
uma sistemática atenção à própria vida — observação e concentração — 
levará o indivíduo a essa descoberta. Desafiam-nos a descobrir qualquer 
outra coisa diferente. “Depressa”, diz o famoso koan do mestre Zen, 
“mostre o verdadeiro ‘eu’ que lhe pertencia antes que seu pai e sua mãe 
nascessem”. 

Os budistas também afirmam que a idéia não é negativa ou 
niilista, mas uma descoberta positiva do modo como as coisas são. Uma 
exposição do pensamento budista diz: 


“Segundo os ensinamentos do Buda é errado manter a opinião ‘ew 
não tenho "eu"' (que é a teoria aniquilacionista) como também a 
opinião ‘eu tenho “eu” (que é a teoria eternalista), porque ambas são 
entraves, ambas se originam da falsa idéia ‘EU SOU”. A posição correta 
quanto à questão do Anatman não é assumir opiniões ou pontos de vista, 
mas tentar ver as coisas objetivamente como elas são, sem projeções 
mentais, para constatar que o que chamamos de “eu”, ou de “ser”, é 
apenas uma combinação de agregados físicos e mentais, que funcionam 
simultânea e independentemente num fluxo de mudança momentânea, 
dentro da lei de causa e efeito, e que não existe nada permanente, eterno, 
imutável e perene na totalidade da existência... 


Essa idéia atravessou os 2.500 anos de história do Budismo, desde 
seus primeiros ensinamentos, perdurando durante todas as suas migrações 
e transformações culturais. 

Como idéia filosófica, a anatman tem fascinado as pessoas há 
séculos e, durante todo esse tempo, foi calorosamente debatida e ampla- 
mente incompreendida. Contudo, o Budismo não é apenas um sistema 
filosófico. Seu desafio não é provar nem refutar o conceito em nível 
intelectual, mas experimentá-lo, despertar para essa realidade. A percep- 


44 


fa da natureza da experiência do próprio indivíduo deve dissol- 
€ o de cobiça e insatisfação. A libertação não é conseguida por 

da supressão forçada do desejo, mas por meio de uma visão nítida e 
‘de quem é que deseja exatamente o qué. Naturalmente, existem 
ades reais que devem ser satisfeitas, mas também existem outras 


experiências de desejo que são meramente cobiças confusas de 
junto de eventos que julga ser alguém. 
o existe “eu” permanente no Budismo. Com efeito, nada é 
nte. Tudo muda. As últimas palavras do Buda foram para lem- 
todas as coisas são perecíveis, que tudo que se une também pode 

. O consciente individual espelha um universo em fluxo cons- 
“cujos elementos se combinam e tornam a combinar-se, continua- 
para formar novos conjuntos. O que o indivíduo é no momento, 
que pensa ser, é um desses conjuntos. Alexandra David-Neel relata a 
te parábola tibetana relativa ao funcionamento da personalidade 


d “Uma ‘pessoa’ se assemelha a uma assembléia composta por nume- 
os membros. Nessa assembléia, as discussões jamais cessam. A interva- 
“um dos membros se ergue, faz um discurso, sugere uma ação: seus 
aprovam e fica decidido que a proposta será executada Ou, então, 
“membros da assembléia se erguem ao mesmo tempo e propõem 
as diferentes; cada um deles, por motivos particulares, defende a 
proposta. É possível que as diferenças de opinião, bem como a 
‘com que cada orador participa do debate, provoquem uma briga, 
violenta, na assembléia. Talvez os membros cheguem às vias 


““Também acontece que alguns membros da assembléia abandonam 
i "nti o recinto; outros são gradativamente induzidos a sair; e 
outros são expulsos à força pelos colegas. Durante todo esse tempo, 
egad apresentam-se à assembléia, entrando mansamente ou 
indo caminho à força. 
_ "Mais uma vez, percebe-se que vários membros da assembléia estão 
ec o lentamente; suas vozes fraquejam e, afinal, deixam de ser 
L Por outro lado, alguns que antes eram fracos e tímidos tornam- 
fortes e ousados; agem com violência, gritando suas propostas; aterrori- 
os colegas, dominando-os e terminando por se tornarem ditadores. 
“Os membros da assembléia são os elementos físicos e mentais que 
em a “pessoa”; são nossos instintos, tendências, idéias, crenças, 
S etc; Através das causas que os engendraram, cada um deles é o 
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descendente e herdeiro de muitas linhagens de causas, de muitas séries de 
fenômenos, que recuam muito no passado e cujos vestígios se perderam 
nas sombrias profundezas da eternidade" ” 


O princípio que dá coerência a esse fluxo sobre o tempo é o karma, 
que significa “ação” ou “causa e efeito”. Uma situação, ou combinação 
de eventos, dá origem a outra situação, ou combinação de eventos. 

Sob o ponto de vista do Budismo, trata-se de uma questão ampla- 
mente impessoal e prática. E a fonte da moralidade budista, mas não é 
moral no sentido de Deus ter decidido que certas coisas são pecaminosas 
e outras virtuosas; o princípio simplesmente afirma que qualquer situação 
na qual o indivíduo se encontre é resultante de outros eventos, e tudo 
que ele fizer terá conseqüéncia. Não existe limite especial de tempo para 
isso: a situação pessoal do indivíduo pou. ser encarada de uma grande 
altitude evolutiva como o produto de tudo que aconteceu no cosmos 
desde a Big Bang*e os resultados de suas ações ecoarão através dos 
milênios. 

O karma inclui tudo o que chamamos de “hereditariedade” — toda 
a evolução genética — e também o meio ambiente. O contexto social em 
que vivemos é produto do karma, da mesma forma que a consciência 
individual. Com efeito, a própria mente samsárica — a crença num ego 
separado — é efeito do karma social, Várias escolas ocidentais de psicolo- 
gia e sociologia também chegaram à conclusão de que o ego é produto da 
sociedade, de que o “eu” de cada um de nós é o resultado da interação de 
pais, de pares e da cultura. Os valores e crenças sociais são “interioriza- 
dos”, de modo a fazerem parte de nós. O karma social condiciona nossos 
pensamentos mais íntimos. Vejamos de que maneira dois escritores 
ocidentais — ambos falando a respeito do Budismo — apresentam a 
questão. Em primeiro lugar, Erich Fromm: 


“Toda sociedade, por sua prática de vida e pelo modo de rela- 
cionar-se, de sentir e de perceber, desenvolve um sistema de categorias 
que determina as formas de consciência. O sistema funciona, na verdade, 
como um filtro socialmente condicionado, e a experiência não consegue 
penetrar na consciência a menos que atravesse o filtro".* 


* Grande Explosão, (N. do T.) 


; O resultado dessa canalização é que um estilo de vida fica encarce- 
“nos cérebros daqueles que o põem em prática... Fica ocultamente 
nas atitudes com as quais a vida é encarada e nos hábitos com 


mais revivificada da realidade, menos obstruída por valo- 
crenças sociais. 
i mos proporciona uma nova visio da moralidade do Budismo. 
is não são pesadamente moralistas. As instruções sobre o caminho 
ð passos, ou senda óctupla, dão algumas sugestões sobre o que 
S ou não devemos fazer, mas são apresentadas como linhas de 
O geral no sentido da iluminação. É fácil perceber o motivo pelo 
te definiu o Budismo como um tipo de religião desusada- 
“Pragmatismo transcendental”, afirmou Aldous Huxley. 
monástica, que incontáveis budistas escolheram, é um cami- 
celibatária, vegetariana na maioria dos países, espartana, 
e budista é obrigado e viver em condições consideravel- 
severas que as impostas ao público em geral, porque acredita- 
| esse o modo mais eficiente de chegar à iluminação, de 
apego e da estreita visão do mundo da mente não-ilumi- 
O comportamento do monge deve estar acima da moral 
budistas, os selvagens párias do tantrismo, tomaram 
O caminho diametralmente oposto: viver abaixo do nível 
lade social, livrando-se dos desejos carnais por meio de 
afastando-se do sutil egofsmo de ser mais virtuoso que as 
oas. Ainda outros budistas preferiram viver precisamente como 
casando-se, cumprindo as leis e não fazendo esforço 
fere: de nenhum modo. O único elemento que tais estilos de 
à em comum é o de tomarem a moralidade social normal como 
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nada mais que um ponto de referência, nunca um código definitivo de 
comportamento. A questão, em se tratando de escolher um modo de 
comportamento, é: qual deles dá melhor resultado? 

A moralidade budista é frequentemente associada a uma simples 
doutrina de reencarnação e uma abordagem de retribuição moral quanto 
ao karma; isto é, existe um “você” que renasce repetidamente sob várias 
formas; se você comete algum mal em sua atual existência, encontrará 
consequências desagradáveis numa existência futura, e vice-versa. Este 
conceito de reencarnação não nasceu com o Budismo, mas fazia parte da. 
cultura da Índia, onde o Budismo veio à luz; era simplesmente a realidade 
aceita pela maioria das pessoas, como ainda é por muita gente. Portanto, 
embora Guatama não se referisse à reencarnação, como vimos no Sutra de 
Potthapada, o Budismo foi naturalmente inserido nesse contexto. 

Já ouvi alguns budistas tibetanos falarem como se a doutrina da 
reencarnação fosse uma verdade literal, como também ouvi outros acon- 
selharem seus discípulos a não levarem o assunto muito a sério. É uma. 
doutrina esotérica; consequentemente, não há mal em acreditar nela — 


esta é a parte mais fácil do ponto de vista esotérico da reencarnação 
muitas pessoas estão “reencarnadas” em cada um de nós, tendo assent 
na assembléia que chamamos de mente individual. No Budismo, que não. 
faz grande distinção entre a realidade objetiva e subjetiva, as várias 
pessoas que ocupam nosso consciente — Sócrates, Shakespeare, Karl | 
Marx, e quantos mais — são “reais”. E cada um deles também foi outrora 
um agrupamento, um punhado kármico de influências do passado e do 
contexto social em que viveram. 

Existe um lado “sobrenatural” do ponto de vista esotérico da 
reencarnação. É geralmente aceito, como no Livro Tibetano dos Mortos,* 
que alguma parcela de consciência individual possa sobreviver à morte. 
Não se trata precisamente de “você”, mas de um surto de energia de seu 
consciente que continua funcionando, como o bolo de alimento não 
digerido por um ruminante, após a morte do seu corpo. 


*O Livro Tibetano dos Mortos, um documento crucial dos ensinamentos budistas, é 
discutido com mais detalhes no Capítulo 8. 
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n costuma ser aceito que pode existir uma continuidade de 
o para outro, quando há uma tarefa que não pode ser 
único período de vida. Contudo, isto não condiz com a 
‘tibetana de que a alma de um lama, por ocasião de sua 
ce automaticamente no corpo de uma criança que passa a ser 
j e aclamada como sucessor do lama. Na verdade, os lamas 
tar que ocorre uma certa transmissão de energia nesses 
fal crença não está muito ligada a um conceito de um ego 
No Budismo, uma pessoa que ocupa uma posição é, sob 
mesma que seu predecessor; não existe uma identidade 
possa ser separada do papel social. 

de vista esotérico da reencarnação é muito mais grandioso 
renga esotérica e, pelo menos, tão misterioso quanto ela. 


cias individuais, passadas e presentes, à semelhança do 
cada fio da teia de aranha está ligado a todos os outros fios. 
ligações se enquadram bem nas idéias ocidentais sobre 
de e outras se estendem àquilo que chamamos de sobrenatural. 
não elimina a possibilidade de pessoas “relembrarem” vidas anterio- 
omo tanta gente está convicta de que aconteceu. Sugere apenas que 
julga lembrar-se de uma vida passada “sua”, continua fixada 
eito errôneo de ego.'° 


TROS conceitos básicos que são necessários para uma apresen- 
il ao Budismo são o karuna (compaixão) e o shunyata (geral- 
como “vazio”). Tais conceitos estão intimamente identi- 
mahayana e também formam poderosas correntes no 
0. Ambos são noções bastante diretas, mas, não obstan- 
10 tantas outras idéias no Budismo, capazes de abrir novos níveis 
‘quando julgamos que já as conhecemos bem. 
fo “mais antiga de Budismo, o hinayana, o modelo de 
O religioso era o arhant, o santo que triunfava sobre o 
virtude e da força de vontade. Uma das características 


dade social. Alguns dos elementos que cercaram o apare- 
no mahayana assemelham-se notavelmente aos diálogos 
Itemporáneos sobre o narcisismo latente no movimento do 


Cos privilegiados e falta de preocupação com o progresso da 
ide ou da espécie humana como um todo. No Budismo mahayana, 
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o ideal arhant perdeu parte de seu status e foi substituído pelo 
bodhisattva, um ser de grande compaixão que alcança o ponto de 
completo nirvana, mas prefere viver no mundo normal, entre pessoas 
comuns, trabalhando pela iluminação de seus semelhantes. O ideal 
bodhisattva é expresso no voto budista de trabalhar pela iluminação de 
todos os seres conscientes. Este voto, renovado diariamente em muitas 
escolas e mosteiros, pode soar um tanto grandioso, mas é um saudável 
lembrete de que o Budismo não oferece um lugar de repouso permanen- 
te, nenhum ponto em que o indivíduo possa proclamar que chegou à 


Seria fácil ter-se a impressão de que o Karuna representa no Budismo 
o papel de um princípio moral central, um modo pelo qual as pessoas 
devam tentar comportar-se. Sob certo aspecto, isso é verdade, mas, como 
já mencionei, o Budismo não é simplesmente uma questão de moralidade; 
é uma declaração a respeito da mente humana e um sistema para 
organizar a consciência humana. Declara que, quando a natureza da 
experiência humana é percebida com clareza, o indivíduo entra num 
estado de iluminação: nesse estado, a compaixão está naturalmente 
presente; é tão inerente à mente iluminada, ou búdica, quanto a condição 
de cobiça e insatisfação o é para a mente samsárica. E desde que o estado 
de iluminação é considerado sempre presente, em forma latente, na 
experiência comum, é claro que o sentimento de compaixão também se 
faz sempre presente, em forma igualmente latente; não se trata de algo 
exterior ao indivíduo, que ele deva adquirir a fim de tornar-se uma boa 
pessoa, mas algo que está dentro dele, embora sem ser notado, À 
psicologia ocidental fala de repressão e oferece meios de redescobrir os 
sentimentos reprimidos, especialmente os que se relacionam ao sexo e à 
agressividade. O Budismo sugere que nossos sentimentos naturais de 
compaixão e amor também são reprimidos. 

A compaixão costuma ser ligada a um conceito definido pelo termo 
sânscrito shunyata. Trata-se de um dos conceitos mais fugidios do Budis- 
mo. A palavra sánscrita shunya significa “vazio” e, consequentemente, 
durante décadas a maioria dos tradutores nos têm dito que os budistas 
cultivam um estado mental de vazio.* Desde que a mente vazia não é 
muito valorizada no Ocidente, outros tradutores hesitaram ante o proble- 
ma e sugeriram que talvez shunyata se referisse a uma experiência de 
“vácuo”, ou “nada”. De qualquer modo que seja traduzida, a palavra 


*SHUNYA. Ilusão, tudo que existe não passa de uma sombra, um fantasma. 
Ausência de todas as coisas: abstração mental. (N, do T.) t 
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que o Budismo 6 uma religio de afastamento tou a 
neriêncis consciente — uma noção difícil de conciliar com * 


ir que tos não são coisas 

senda da iluminação, dizem os 
lutar contra qualquer dos 
possam apresentar. 
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tomados literalmente por alguns budistas e não por outros. O conceito 
iluminação é a pedra de toque de todo o pensamento budista e, nã 
obstante, se altera, ou parece alterar-se, em diferentes épocas e lugares. 
Em alguns textos, parece uma condição sobre-humana; em outros, 
muito humana, mesmo. b 
Na minha opinião, uma das piores características do Budismo — 
agora sobre o Budismo nos Estados Unidos, sobre seu impacto nos 
americanos que travam contato com ele — é permitir que as pessoas 
construam um ideal de iluminação como um meio de ser, algo que 
sair e encontrar a fim de se tornarem melhores. É mais uma coisa para 
desejada e causar frustração por não ser conseguida. Tal ideal assu 
naturalmente um lugar em nosso panteão de objetos a cobiçar, ao lado 
orgasmo perfeito, da casa dos sonhos e do Oscar da Academia. Mesmo o 
Zen, que é sob quase todos os aspectos um acréscimo benéfico à a 
cultura, muito pouco tem feito para livrar as pessoas dessa infeliz fixaçé 
O problema é que o indivíduo, tão logo começa a desenvolver um 
fixação em como deveria ser, perde o contato com o que é. E a essênci 
do Budismo é ter consciência daquilo que somos. 
Constato que os ensinamentos do Budismo tibetano, espe 
os ministrados numa base de pessoa-a-pessoa, se aproximam muito 
idéia. A palavra nirvana raramente é empregada, exceto em referência 
textos budistas mais antigos. O termo tibetano mais comum para 
ção é tharpa, que significa “libertação”. A iluminação é a libertação 
construções mentais restritivas, e isso inclui também as co õe 
mentais restritivas referentes à iluminação. 
Existe um velho ditado que diz: “Daqui, você não pode chegar lá". A 
mensagem budista é um pouco diferente: “De lá, você não pode che; 
lá". Não se pode chegar à iluminação partindo de conceitos so 
iluminação. E à medida que se penetra mais profundamente no B m 
tibetano, este começa a dizer que aonde se chega partindo daqui é aqui. 
Descobre-se que aquela mosca que voava em círculos na sala d 
estava lá fora o tempo todo — que a mosca, o inseticida, a sala, | 
Observador, todos eram truques destinados a iludir uma realidade à 
ampla, e quem fez os truques foi a própria samsara, a consciência sofi 
dora. 
Portanto, os ensinamentos tibetanos tendem a desencorajar idéi 
grandiosas do que seja tomar-se iluminado. De um modo geral, ac 
selham-nos a seguir as linhas básicas da senda óctupla, levar uma 
razoavelmente sã e moderada, qualquer que ela seja para nós, e tentar 
permanecer atento e observar o que se passa nela. Observar nossa exp 
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(alguns métodos para isso são apresentados nos capítulos 
nos der vontade, observar nossa própria mente em 


não está absolutamente casado com a meditação. Saraha, 
escamece dos yogis com os olhares fixos nas pontas dos 
a idéia de que seja possível encontrar na meditação 
‘em nossa mente. A meditação é apenas um instrumento, 
muitas maneiras pela maioria dos mestres tibetanos. 

n mais simples, a meditação é um mero acalmar da 
ndo à outra metáfora que empregamos, a da mente como 
tumultuada — é uma maneira de baixar um pouco 0 
oze de prestar atenção ao silêncio. Nesse silêncio, talvez se 
verdade que, embora inexprimível em palavras, está muito 

mais profundo do coração. 


s3 


3. 


SUA MENTE: 
ORA VOCE A VE, ORA NÃO VE MAIS 


MO é complexo e possui muitas facetas. Seu conjunto de 
nclui rituais e códigos de moral, ensinamentos escritos e 
transmitidas oralmente de mestre à discípulo. É rica- 
com pintura, escultura, arquitetura — tudo, desde os 
hos japoneses aos pagodes dourados da Tailándia e ao 

lismo das tapeçarias e estátuas tibetanas. No decorrer dos 
muitas escolas e seitas, e, ao passar pelas 
ri arrebanhou no caminho uma enor- 

ré cultural. Pode-se passar a vida inteira estudando o 
orando suas cavernas e corredores, sem chegar a absorver 
no fragmento do todo. Não obstante, no núcleo está 
e acessível. Comegando-se pelo núcleo, tudo que se 
(ou não fazer) em relação ao Budismo terá integridade 


no trata da experiência do indivíduo. Não quero dizer o 
m tenha de experiência; refiro-me ao que se passa 
em seu, corpo e em sua mente. Este é o centro do 
todo e qualquer estudo sempre terá que voltar. O 
é essencialmente uma questão de lidar com a consciên- 


da experiência interior. Focaliza os fatores 
m tame to mensurável, e considera que nada é verdadei- 
os que possa ser verificado pela pesquisa de terceiros. A 
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psicologia budista é exatamente o oposto: tudo tem que ser ve; 
pela experiência do próprio indivíduo. 
O objetivo da psicologia budista é permitir ao indivíduo des 
que se passa em sua mente. 
A princípio, isto pode soar esquisito. Afinal, o indivíduo é o 
dor de sua mente; ela sempre esteve com ele, que, sem dúvida, pres 


mentos, percepções sensoriais e emoções — fado que Ihe puram 
completamente Ra é om toco d 


Tentemos fazer-nos algumas perguntas a respeito de pensar 
guntas do tipo que um mestre tibetano poderia usar numa 
respeito da psicologia budista: Quanto tempo dura um pens: 
Quantos pensamentos você tem num minuto? Em um dia? Con 
parar de pensar? Como se sente quando não está pensando? Existe um 
qualidade diferente para intervalos diferentes entre os pensamentos, 
tais intervalos são sempre iguais? Por quanto tempo é capaz de pr 
atenção a um único objeto? x 

E algumas perguntas relativas a estados emocionais: Quanto te 
dura um sentimento? Quando você sente uma emoção, onde a s 
Certas emoções ocorrem em grupos ou seqüências? Quais? É capaz ¢ 
descrever como se sente quando está feliz? 

Tais perguntas podem parecer infantilmente simples ou até n 
inúteis. Provavelmente darão outra impressão se fizermos uma teni 
séria para respondê-las. Também é provável que relutemos em 
respondê-las. É natural; a mente busca a grande abstração, a portento 
visão interior, o momento seguinte, a lembrança vívida do passado - 
tudo, enfim, menos a despretensiosa realidade do presente. n 
devotamente que a vida é alguma coisa diferente do que está acon! 


O Budismo afirma que o mistério — não apenas o problema 
da vida, como também sua solução — está bem diante de nós todos, 
aberto e acessível. Se é invisível, isso não se deve a estar oculto, mas 
fato de nos fazermos sistematicamente cegos em relação a ele. O q 
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a vê-lo. Isso pode ser colocado, de modo mais 


cas da Gestalt são que os estados que consideramos 
(ou neurose, ou simples imaturidade) relacionam-se 
contato consigo mesmo; descoberta da consciência é a 
, ado tentamos faret imo; nons inentes 


«da Gestalt são compatíveis com os ensinamentos budis- 
, a Gestalt inclina-se fortemente para a experiência senso- 
os ntelectuais de autodescoberta. O famoso apelo de 
er a cabeça e recobrar os sentidos” causou profunda 
us seguidores e; consequentemente, a terapia Gestalt 
ar um caminho de “sensação e sentimento” para a descoberta 
em lugar de enveredar pela senda “pensante”. Os ociden- 
creditar que o Budismo seja igualmente antiintelectual, o 
pção errônea. Poderia ser verdade em relação ao Zen, 
não é verdade em relação à totalidade da tradição 
os dharmas, um sofisticado sistema de psicologia 
dismo tibetano, a postos com o instrumental comple- 
a usarem práticas não-cognitivas, tais como 
renee Repedaipanaceisii corpo 


ndimento cooperativo que ocupou os cérebros 
tivos da Índia durante um período de vários séculos. 
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A seu modo, foi ambicioso e vasto como o nosso projeto de Man 
ou o programa espacial. Produziu uma série de definições dos e 
mentais básicos, os dharmas, que eram considerados os ele 
fundamentais da existência. 

A lista de dharmas inclui itens relativamente simples, como 
ões sensoriais e emoções, e também processos mentais n 


e classificados, jamais são considerados como entidades estáticas; é 
tência é concebida como um fluxo de percepções, emoções e 
mentais que se combinam e tomam a combinar-se continuamente. 


e, depois, os itens correspondentes — sons, formas visuais etc. 
podem ser percebidos ‘por cada órgão. Também há um lugar 
para “elementos sem manifestação”, para explicar nossa 


vista do Budismo, ocorre numa taxa de velocidade extremamente 
da: em frações de segundo, a mente salta de um item para outro, 
separadamente cada percepção sensorial. Quando a pessoa julga qu 
provando um pedaço de comida e olhando para outra pessoa 
lembrando de alguma coisa ao mesmo tempo, o que realmente aco 
que sua atenção pula incessantemente da percepção do paladar 


indivíduo tem instantes incalculavelmente pequenos de palatii de: 
companheiro de refeição, de dar atenção ao'que sente seu proprio co 
do cheiro que sente, das coisas que escuta, de outras imagens e sonst 
The surgem na mente. 1 

O fluxo da consciência, portanto, não é tão semelhante a um ri 
mas é como um filme, no qual uma série de imagens fixas inst 
parece formar uma só imagem que se movimenta, ou como as p 


filme, raramente olha para a totalidade da pintura; não christian 
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ra si mesma continuidades e totalidades. Se o indivi- 
importância da perspectiva do aqui-e-agora para a 

das percepções, provavelmente encontrará menos difi- 
as idéias budistas a respeito do “eu”. A essência dessa 
que a mente constrói repetidamente novas versões da 
idéias de imagens duradouras, mas as idéias propria- 
ente duram muito. São continuamente revisadas, na 
© presente, o passado e o futuro são continuamente 


adiante, tentem o seguinte: prestem atenção às 
's sensoriais e verifiquem se conseguem refutar o 
experiência sensorial. São capazes de se concentra- 
m visual e, ao mesmo tempo, precisamente, sentir 
na mão? São capazes, então, de também terem consci- 
relembrado exatamente ao mesmo tempo em que estão 
a imagem visual e a percepção táctil? Se não conse- 
consciência de como suas mentes saltam de uma coisa 
esforço é válido simplesmente com o objetivo de 
Capacidade de experimentar dados sensoriais. Se vão 
ndo certos paladares, visões e texturas, faz sentido ter 
O nítida da maneira pela qual os objetos que vocês 
sensações realmente têm paladar, especto e textura. Se 
in e qualquer experiência sensorial — tal como o 
rica sobremesa —, talvez constatem que podem apreciá-la 
talvez verifiquem que bem podem passar sem ela. Na 
ivel que cheguem a ambas as conclusões. 
budista identifica um certo número de “eventos 
estar presentes em qualquer padrão de pensamento. 
» enquanto examinarmos algumas dessas partes do 
que eles são melhor definidos por verbos que por 
são “coisas”, mas forças do funcionamento mental. 
desses eventos mentais operam em todos os pensa- 
crito, são chamados sarvatranga, que significa, literal- 
fa toda parte”. Em linguagem ocidental, costumam ser 
ventos mentais onipresentes. Os cinco eventos mentais 
n-se sparsa, vedana, samjna, cetana e manaskara. 


1. Sparsa 


É citado em primeiro lugar entre essas cinco forças 
traduz-se como “conexão” ou “contato”. Está relacio- 
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nado com o princípio, familiar às idéias ocidentais sobre pei 
que não é estritamente o órgão sensitivo que percebe um objeto ¢ e 
mas a porção do cérebro que processa as atividades daquele órgão, 
por exemplo, é executado tanto pelo córtex visual quanto pelos ol 
Nas escrituras Abhidharma, sparsa é frequentemente definido como 
do três elementos: o objeto, o órgão sensorial e a mente. Tudo i 
dúvida, soa bastante familiar e até mesmo simplista: o sentido pec 
mente budista da questão é a proposição de que essa interação ob 
órgão sensorial/mente é a experiência real do indivíduo. Nem o obj 
externo nem a “pessoa” que o percebe são, por si, capazes de 
i Uma vez compreendida tal proposição — e 0 f 
modo de compreendé-la é testéla repetidamente —, chega-se 
transformação do consciente em que desaparece a familiar d 

sujeito-objeto. 
2. Vedana 


O estabelecimento do contato faz surgir o dharma chamado » 1 
“tônus da sensação”. Toda experiência sensorial é acompanhada de | 


tônus da sensação: positivo, negativo ou neutro. 


“O que é sensação? Existem três meios de experimentar. 
mente, desagradavelmente e indiferentemente. “Agradável 
gostaríamos de sentir novamente (quando a sensação original 
“Desagradável” é aquilo de que gostaríamos de nos livrar q 
presente. “Indiferente” é quando nenhum desses dois desejos 


sic"? 


Para experimentar isso, tentem acompanhar sua atenção à medi 
esta se movimenta por diferentes percepções sensoriais e ident 
cada uma como agradável, desagradável ou indiferente. Uma vez 
dharma também funciona em relação a eventos mentais, tentem 
olhos e permitir que diferentes lembranças, imagens e pen 0 
passem pela mente, identificando suas reações a cada uma delas 


vel através de algum aparelho. Um excelente resumo desse proce 
por um ocidental, é encontrado em Psychological Types, de Ji 
define sensação como: 
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mental onipresente é a atividade de classificar e definir 
to de extrair sentido dos dados crus da experiência. É 

e pode funcionar em três diferentes graus de complexi- 
rmo pela janela de um avião para o solo, poderemos 


rni: A principal característica do samjna, diz um texto 
T é “conhecer por associação”. Trata-se, obviamente, de uma 
desenvolve e muda à medida que envelhecemos e absorve- 
nas quais basearmos nossas conceituações. 

se identifica intimamente com o ego e com os 
. Geralmente ronda a orla de qualquer conceito de 


tes de pensar. Se a sociedade a que pertence um 
ensina uma palavra que defina um objeto ou uma 
terá consciência de sua existência. Por outro lado, 
convicto da definição oficial do que algo “realmente é” 
e a capacidade de percebê-lo de uma nova maneira no 
Pode olhar para uma planta viva, sua mente 
na alga, ele experimenta um tônus de sensação negati- 

nte em relação a ela, e, nesse processo, poupa-se o incômo- 
O real à riqueza perceptível da planta ou ao mistério 
perigo, esse amortecimento latente, é inerente ao 


o Don Juan, de Carlos Castafieda, parece estar 
processo mental ao descrever o tonal, o “organizador 
| heróica tarefa é colocar em ordem o caos do mundo. 
"adverte que o tonal, embora proteja nossa própria 
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existéncia, tem uma tendéncia a transformarse de um guardia 
mentalidade aberta num guarda mesquinho e despótico. 


Este dharma, como o processo de tônus da sensação, 
melhor escavado experimentalmente: tentem acompanhar a mente qi 
do ela se fixa num objeto e identificar os conceitos que se ajust; 
assuntos que lhes vêm ao consciente. Verifiquem se são cap e 
desenvolver qualquer senso de diferentes graus de complexidade 


e definem essa pessoa, depois deixem de lado o nome e a definigé 
tentem experimentar a pessoa de alguma outra maneira. 


4. Cetana 


para dar maior énfase à idéia de que, quando se resolve prestar i 
algo — olhé-lo, conscientizar-se de uma reação de tônus de e 
relação a ele, conceituá-lo —, não se trata de um simples tique 
mental, mas de uma ação relacionada com algum senso de inte 
intenção pode ser tudo, desde um programa de ação altamen! 
lizado e disciplinado, até um simples desejo de excitação. Este 
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ar. Na maioria de nós, a força cetana é descontrolada — 
algo que nunca percebemos — e cambaleia embria- 
o para outro. Isso é o que os budistas chamam de 
inquieta e desorientada em sua constante movimen- 


s definições mais positivas da força cetana, os autores 
2 ao capataz de carpintaria que inicia o trabalho, ou 
que se lança ao combate à frente de seus soldados. 
uma energia mental cuja função é prender-se 
as outras energias mentais. 
cetana, coloquem-se em estado de concentração 


| primeiro para esta idéia, depois para aquela, ou para 
ou pensamento irrelevante; visões e sons intrometem- 
movidos por vontade própria. Para os 
6 É o jogo do seu próprio poder de vlção ment 


5. Manaskara 
Lue unesta, qu ended pe 


como “atenção”, “fixar nã mente”, “concentra- 
. À atenção é uma função muito importante na 
MEM o iin red 

las no processo de prestar atenção, diferentes 
nos quais a atenção é o fator-chave. Dois outros 
o Som a atenção são o samadhi, a absorta fixação da 


ncia nítida e precisa de qualquer situação. Nenhum 
à, está incluído entre as funções mentais onipresentes, e 
cara, a mais primitiva forma de atenção, não consta 
muitos textos Abhidharma. O motivo disso é que a 
à reluta muito em reconhecer a atenção como um 
ontínuo; inclina-se mais a encarar os vários tipos de 
tos que só ocorrem ocasionalmente e como poderes a 
radamente. 


o e uma das virtudes mais altamente respeitadas no 
Valores, superada apenas pela compaixão. É um dos 
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dharmas, porém possui um lugar especial no sistema: é, por assim 
dharma cuja função é observar e compreender os demais dhan 
ação. Não é definido sempre da mesma maneira: as escolas mais, " 
do Budismo tendem a sublinhar sua natureza discriminativa; o 
dizem eles, é a capacidade de perceber precisamente o que 
experimentando, de saber exatamente que percepções sensoriais 
funcionando a cada momento, com que objetos estamos em 
qual é a qualidade emocional e significado da experiência, de ond 
originou e aonde nos conduzirá. Em outros textos, o prajna n 
natureza ligeiramente diferente e é encarado como uma 
apreciativa. Quando é altamente desenvolvido, somos capazes nap ap 
de discernir nitidamente a natureza de nossa experiência, mas tami 
apreciar seu caráter ímpar e transitório. Conseqüentemente, 
tanto da precisão como da celebração. a 
O termo samadhi é empregado frequentemente — e corretam 
para descrever um estado de profunda meditação, mas um estado. 
essa espécie de energia seja ativada também pode ser concentração I 
e ainda assim relaxada, num objeto de atenção. É o estado da 
artística, do trabalho produtivo, dos melhores momentos de 


maneira de desenvolver o senso de uma perspectiva budista da ate 
considerar a diferença entre um momento de samadhi e 
esforço e o outro tipo de atenção com o qual estamos 
qual a mente se obriga, a ponta de faca, a permanecer junto à t 

tem nas mãos. A essência de uma situação realmente samadhi, | 
poderão constatar, é que nesse estado todos os cinco processos Im 
onipresentes funcionam harmonicamente: existe (1) contato ou 
com aquilo que estamos fazendo, (2) tônus de sensação positivo. 
à atividade, (3) nítida conceituação desta, (4) uma atração por! 
traz um sentido de intenção e objetivo, e (5) a capacidade de m n 


fortemente orientado no sentido de sobrepujar as tend s 
“mente de macaco” que se fazem. presentes em todos nós 
características da vida não-examinada. Os budistas, às vezes, co a 
condição humana ao apuro de um homem perdido no dese 
caminha em todas as direções, perseguindo miragens e fantasias, 
do e abandonando um plano de ação após outro, e todo 0 


| círculos. Um modo de enfrentar essa situação é entre- 

‘um guia, se for possível encontrar algum. Outra maneira 

rio, transformar-se num viajante ladino que explorou 

o deserto e, também, treinou os sentidos para captarem 
ntos que passam despercebidos ao confuso errante. 

aplica, naturalmente, à vida cotidiana e não apenas à 

ção. Podemos, se assim desejarmos, olhar o Budismo de 

Dale Carnegie e encará-lo como um sistema de desen 

areza intelectual e da força de intenção que nos ajudará 

nar dinheiro, angariar fama ou seja lá o que desejarmos 

tradições budistas antigas desaprovariam essa atitude; 

“não. A escola tântrica de valores, que fornece infor- 

o tibetano, chama uma força de força. A despeito do 

s em mente ao desenvolver essa força, ela pode ser mobiliza- 

objetivo mais elevado. Os mesmos poderes mentais 

te à meta da auto-imagem podem ser utilizados 


arma foi desenvolvido com o objetivo de libertar a 
ego. A totalidade do sistema, com toda a sua termino- 
ente matizada dos eventos mentais, constitui uma 
a aprisionar o ego, para mostrar que quando o 


A visão do mundo que os dharmas represen- 
ita; cada tenômeno, cada momento, é visto 
de eventos mentais, elementos que jamais 
te da mesma maneira. Isto é verdade a 


Somos torna-se muito menos importante que o 
neste momento. A linguagem do ego é subs- 
dharmas. 


mento do sistema dharma tenha sido um esfor- 
a mente humana de suas próprias algemas, os 
que veio a transformar-se no Budismo mahayana 
Os dharmas estabelecessem limites para a expe- 
haviam revelado que o ego era uma ilusão; os 


Se ES 
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mahayanistas foram mais além e declararam que os dham 
eram uma ilusão, apenas mais uma tentativa de compreender o: 
ensível. Os dharmas foram modificados pelo conceito de 
foi declarado vazio, desconhecível, inefável, misterioso. 
Isso foi expresso numa das escrituras clássicas o 
paramita-hridaya Sutra (sermão do coração de grande sabedoria) 
**... forma é vazio e o próprio vazio é forma; o vazio não difere da 
nem a forma difere do vazio; qualquer que seja a forma, é o. 
qualquer que seja o vazio, é a forma. O mesmo é verdade 
sentimentos, percepções, impulsos e consciência... Todos os dh 
marcados com o vazio, não são produzidos ou cessados, nem cons 
dos nem imaculados, nem deficientes nem completos”. 


Embora algumas escolas mahayana, notadamente o Zen, 
utilizem o sistema dharma de auto-análise, ele continua a ser um 
importante da corrente principal do Budismo na India e ainda, 
elemento ao qual é atribuído elevado valor na tecnologia tib 
desenvolvimento pessoal. O sistema dharma perdeu status como reali 
absoluta e irredutível do universo, mas foi conservado como instrui 
de auto-exploração. 

Talvez isto seja de difícil compreensão para os ociden! 
típico do pensamento budista preocupar-se mais com a utilidade de 
idéia que com sua alegação de ser a verdade absoluta. Uma vez q! 
as verdades são manifestações da mente, o modo de julgar 
conceito é pelo valor que ele tem para uma determinada mente. 
determinado nível de desenvolvimento. Usamos os dharmas como 
escada para alcançar um ponto no qual podemos prescindir dela e í 
até constatemos que ela não era absolutamente nece: 
o início. 

Talvez seja essa a melhor maneira de abordarmos os ensina 
Abhidharma: encará-los como algo útil, em vez de considerá-los a! 
definitiva. Constituem uma descrição rigorosa e inteligente do 
mento mental, destinada a ser utilizada num prolongado e 
auto-estudo, de auto-análise. 

Isto soa como psicoterapia, e um levantamento meticuloso 
teüdo da mente consciente do indivíduo certamente tem esse fi 
aplicabilidade e valor. Não existe linha limítrofe discernível entre 
e religião no pensamento budista; o esforço para sobrepujar as dili 
des emocionais do indivíduo é também o caminho espiritual; a Se 
uma condição prévia da iluminação. 
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o de uma desenvolvida capacidade de observação 
muitos problemas emocionais são, na realidade, 
da experiência do próprio indivíduo. Em nossa 
fa sobrevivermos e sermos felizes, experimentamos 
ito agradável, uma vez, e depois tentamos repetida- 
te a mesma combinação adequada que trará de vol- 
isto jamais acontece; e enquanto perseguimos aque- 
, perdemos o contato com a realidade da expe- 
tamente como o ego tenta em vão laçar o vento, 
mar fixo e permanente aquilo que por natureza está 
o, nossos sofrimentos emocionais tentam enrijecer nossa 
g seguros. A mente se torna como o computador 
filme 2007: Uma Odisséia no Espaço, que começou a 
cósmica para a qual foi criado. 
p r a observar o funcionamento da mente e ver os 
quem somos, o que devemos fazer para sermos felizes, 
sm ser e que terrível evento poderá ocorrer se agirmos 
da forma, então podemos avaliar nossa visão interior 
jo com nossa experiência real. E o que constataremos 
A Tr muitas dessas nossas opiniðes são meras ilusões, 
desprovidas de raízes em nossa experiência presente. 
desse tipo, abrem-se novas portas à percepção e 
novo sentido do presente rico e fluente. 
cólogo americano que desenvolveu o simples exerci- 


? somos, com que tipo de pessoa somos, com o que 
que gostamos ou não gostamos, com o que não 
Exercício não exige que você abra mão ou rejeite 
mesmo, nem mude conscientemente, mas apenas que 
tomo de sua experiência presente; é um truque para 
nceitos de pessoa, de modo a examiná-los melhor. 
parecem pensar que o Budismo é baseado numa 
Ego é mau e precisa ser dominado. Não é bem assim. O 
ia na crença de que o ego é uma ilusão, uma mentira que 

mg © que a verdade precisa ser descoberta. Não 
0s a toda a felicidade mundana, mas aconselha-nos a 
9 ão modo como nos tomamos infelizes. O Budismo 

al problema é um caso de erro de identidade: 
| agarrando-nos a um conceito barato, distorcido e 
quando, na verdade, somos algo grandioso, 
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infinito e misterioso. Essa ilusão de ego é poderosa, mas ray 
sobrevive à luz da auto-investigação, em que pode ser examinada, | 

A prática da auto-exploração pode ser levada a efeito qu 
meditação quer na atividade normal cotidiana. A meditação — ser 
imóvel, aquietando a mente, observando-a — proporciona 
concentração e liberdade das distrações externas. De todo 
constatamos que existem muitas distrações. A prática não é 
quanto parece. Se tentarmos fixar a mente em alguma coisa, ve 
que ela se desvia repetidamente, mas aprenderemos a trazê-la st 
de volta, cada vez que isto aconteça. Se tentarmos ob 
pensamento, começaremos a pensar em nós mesmos como ob 
e, então, flutuaremos para longe; seremos o pensamento e os o 
res se perderáo. 

Certa vez, escutei um mestre budista comparar a mente 
de aves. Eis um bom exemplo da opinião dharma sobre o pe 
um bando de aves que se movimenta como uma unidade, 
ou naquela direção, mudando continuamente de forma e sentido. 
gou a imagem e depois expandiu-a para incluir uma pessoa que 
solo e observa o bando de aves em vôo. O que ocorre quando con 
© trabalho de auto-observação é que nosso consciente vai de um 
outro: às vezes vemos nossa mente, às vezes não. Às vezes 
observador, às vezes somos o bando de aves. O objetivo é apr 
as duas coisas ao mesmo tempo. Isso é cultivar o prajna, o que 
chamamos de “poder de consciência simultânea”. 

O sistema dharma é um conjunto de instrumentos para 
ção. Examinamos aqui alguns desses instrumentos e exar m 
quando abordarmos as emoções e os estados mais elevados de 


sobreviverá à mudança para a cultura ocidental; sem dúvida se 
que ocorre atualmente é que muitos estudantes estão exp 
sistema e adaptando partes dele. Alguns estão aprendendo sans 
tibetano para ficarem em condições de penetrar mais profundar 
significados dos vários termos. 
Para utilizar efetivamente o sistema dharma, devemos em 
um programa de ação que combine o auto-estudo com o is 
sistema. Nisso existem alguns perigos, porque algumas partes do 
são de difícil compreensão e os livros que tentam- apres 
leitores de idioma inglês altercam muito quanto à maneira de | 
vários termos. É fácil nos confundirmos e deixarmos de aprende 


experiência. O sistema dharma foi desenvolvido por 
prima era a experiência própria; após séculos de 
p. trabalho cooperativo e debates, tomou a forma de algo 
te considerado válido para a mente human. Tornou-se 
rio comum para a auto-exploração. 

J os afirmam que as sociedades desenvolvem vocabulá- 
e eventos que lhes são importantes. Os ilhéus das 
um repertório delicadamente rico de palavras para 
e, refletindo todos os seus estágios de crescimento e 
os esquimós têm muitas palavras para neve. Ao tentarmos 
Fo inglês o vocabulário esquimó somos empurrados para 
ho 000 combinações do palavras como * “neve 
azul-es cada”, “neve molhada” etc. Não passam de 
BED significado Cilginal. Para chegir a eme significado, 
arduamente nas definições, tomar parte em debates 
e preocupar-nos terrivelmente com o que os esquimós 
Contudo, a «ánica maneira de descobrir o significado 
e estudar cuidadosamente a neve. 
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4. 
VAJRAYANA: 
O VEÍCULO DO DIAMANTE 


a principal força na história religiosa do Tibet, é o 
|. Isto merece uma certa explicação: o Tantrismo é um 
rsificado movimento religioso que tem formas tanto 
e, sob certos espectos, é separado (senão repudia- 
es organizadas. Em resumo: nem todo Tantrismo é budista. 
mbém é um antigo, amplo e diversificado movimento 
lodo budismo é tântrico; as práticas e idéias tântricas 
muitas escolas hinayana e, também, não muito admira- 

tas. Todavia, a maioria dos budistas tântricos tem 
outras formas de Budismo; o vajrayana dá nova 
uns aspectos do hinayana e do mahayana, mas não 
te grande parte deles. Os tibetanos, em especial, pare- 
um povo eclético, que fez questão de explorar todos 
do Budismo. Conseqüentemente, seus mosteiros 
bibliotecas, com material de todas as escolas de 


muitos monges tibetanos tiveram instruções 
Os clássicos em seus primeiros anos, só progredindo 
numa fase posterior da idade adulta, presumivel- 
fariam menos susceptíveis de serem corrompidos por 
m monges que, julgados inaptos para uma vida de 
dos a escolher carreiras de artistas, de músicos ou 
tântrico. E existiam também praticantes tântricos 
€ trabalhavam em atividades normais, encontran- 
tempo livre para estudo e meditação, além de 
Os para relações sexuais. O tantrismo, de forma 


impregnou a cultura tibetana. 
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a 


Em muitas outras partes do Oriente, a tradição tantrica adq 
reputação um tanto desagradável. Existe um drama indiano do 
o Rajasekhara, no qual um herói tântrico entoa sua 
espiritual: E 


“Quanto à escritura e ao encantamento, podem ir para o inferno | 
Meu mestre me dispensou de praticar o transe 

Com bebidas e mulheres vivemos muito bem 

E assim dançamos felizes a caminho da salvação 

Deitei uma jovem sobre o altar comigo 

Consumo boa carne e sorvo bebida forte 

Tenho uma pele para servir de cama e tudo isso de graça 
Que religião melhor poderia haver? "" 


Em sua forma mais extremista, geralmente associada com ci 


sensações e cometer todos os crimes. O cisma entre o exo 
esotérico toma-se um rompimento total; tudo que é exteriom 
peitável é desprezado. Todos os “nãos” da espiritualidade trad 
sexo, álcool, comer came, prosperidade material — são; alvo! 
mios. Embora esse tipo de Tantrismo esteja nos limites ext 
movimento e certamente não integre a corrente principal 
tibetano, é verdade que existem neste —.como o Ocidente 
descobrindo — rituais tântricos de relações sexuais. 

O sexo ritualizado — envolvendo exercícios respira! 
tação e o prolongado contato sexual conhecido por i 
conhecido no Oriente e tem sido praticado há séculos. Não 
ocidentais às vezes julgam, tudo que existe no Tantrismo, 
parte importante da tradição tântrica tanto no ramo hindu’ 
budista. O Tantrismo é um movimento espiritual que sempre 
sexo muito a sério, integrando-o profundamente à sua visão 


que ele assume na arte tântrica, na qual as divindades e gi 
religiosos são frequentemente representados no ato da có 
mas pinturas, o guru aparece sentado de pernas cruzadas, em 
com a companheira sentadaem seu colo, de frente para ele, 
lhe o corpo com os braços e pernas. Tais desenhos podem ser 
dos de diferentes maneiras: como ilustrações literais de um rif 
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uma afirmação de que o ser humano totalmente 
m e mulher ao mesmo tempo, uma unificação das 


sexo, como tudo o mais no Tantrismo, pode ser 
níveis. Pode-se começar pela proposição de que todas 
‘so sagradas e que uma profunda experiência de amor 
um senso de assombro e maravilha semelhante ao 
religiosa. Outra abordagem, no contexto da corrente 
ofia budista, baseia-se na experiência frequentemente 
da do senso usual do ego durante a relação sexual, um 
es de tal natureza que os dois parceiros se sentem 
também a idéia de que a maneira de libertar-se de 
— no caso, o desejo sexual — é perpetrar o ato 
de evitá-lo. Um dos textos tântricos declara: 


que penetrou no ouvido pode ser retirada por água e 
pode ser removido com um espinho, aqueles que 
0 removem a paixão por meio da própria paixão. 
ira remove a sujeira da roupa esfregando sujeira, o 
livre da impureza por meio da própria impureza”? 


são partes válidas da tradição tântrica, mas a parte mais 
ua filosofia sexual é o conceito de energias essenciais 
linas. Ele impregna a visão oriental do mundo e assume 
ias mesmas polaridades podem ser apresentadas como 
o is e negativas, lunares e solares. A idéia de igualar 
© outro com passividade ocasiona protestos entre os 
m a estereotipificação sexual, mas, se isto servir 
alas da tradição tântrica divergem diametralmente 
; entre os tântricos hindus, o princípio dinâmico é 
O estático ao homem; entre os budistas, ocorre o 


D, € a estática com os aspectos mais simbólicos ou 
Ee Conseqiientemente, aproxima-se bastante da 

ka relativamente recente das diferenças entre os 
? € esquerdo do cérebro humano. Qualquer que seja a 
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ensinamentos secretos, escrituras em código, T 
los no solo e pronunciar encantamentos para invocar divin‘ |z 


que 
britânicos — que estudaram o 


budistas, os sutras e o Abhidharma, mas encaram o man X 
declínio para o misticismo sentimental e o vajrayana como 
capitulação dos nobres ensinamentos do Buda ante as CO it 
corruptas do espiritualismo indiano e do xamanismo tibetano. - 
Não me proponho discutir o assunto aqui — os leitores 
vontade para aceitar qualquer parte do Budismo que lhes 


«Ocultismo: O intercâmbio entre o Tantrismo e o Ocultismo é devido ag 
práticas se efetuarem sob os véus da magia e das artes premo ai 
envolvimento místico-filosófico-mágico é singular. (N. do C.) 
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— mas gostaria de comunicar uma imagem mais completa 
tântrica e o vajrayana significam no Budismo tibetano. 
traduzem o termo sânscrito tantra como gyud, que 
O simbolismo do fio,* do tecido, surge 
nas disciplinas espirituais orientais. No mundo muçulma- 
forma de prática espiritual e, entre os sufis, as tapeçarias 
como preciosas expressões de sabedoria interior. O tecer 
metáfora da profunda interligação de toda a vida num 
multifacetado. Um estudioso alemão do Budismo, 
resumiu isso muito bem, escrevendo: 


poção de que o universo inteiro, com a totalidade de seus fe- 
orma um único todo, no qual até mesmo o mais minúsculo 
efeito sobre o maior, porque fios secretos ligam o menor 


o eterno do mundo, é o fundamento adequado de toda a 
»3 


ca se mescla às idéias básicas do Budismo — não-existên- 
ira/nirvana, libertação através da consciência — ilumi- 
a esferas mais complexas de simbolismo e de 


o de vista tântrico, um ser humano é círculo de significa- 
spansão, estabelecendo sempre novas ligações com novos 
O caminho tântrico no Budismo é menos um 
udos que uma série de experimentos através dos quais o 

ura em diferentes regiões e testa as possibilidades da 
ir nesse caminho, deve-se fazer esforço e correr riscos, o 
pelos quais os mestres tântricos advertem os 
avançar muito sem a orientação de um professor 


ido como o momento adequado para prosseguir na 


O alquimico “andar no fio da navalha” — não cair nem para 
+ Gireita —; conservar o caminho do meio é não cortar-se. Se se 
a0 ser para os lados, (N. do C.) 
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gostaria de comunicar uma imagem mais completa 
ic MEL os vairayana significam no Budismo tibetano. 
traduzem o termo sánscrito tantra como gyud, que 
de fio. O simbolismo do fio,* do tecido, surge 
is disciplinas espirituais orientais. No mundo muçulma- 
ma de prática espiritual e, entre os sufis, as tapecarias 
mo preciosas expressões de sabedoria interior. O tecer 
metáfora da profunda interligação de toda a vida num 
multifacetado. Um estudioso alemão do Budismo, 
napp, resumiu isso muito bem, escrevendo: 


g de que o universo inteiro, com a totalidade de seus fe- 
um único todo, no qual até mesmo o mais minúsculo 
eito sobre o maior, porque fios secretos ligam o menor 


eterno do mundo, é o fundamento adequado de toda a 
»3 


rica se mescla às idéias básicas do Budismo — não-existên- 
ira/nirvana, libertação através da consciência — ilumi- 
a esferas mais complexas de simbolismo e de 


ito de vista tântrico, um ser humano é círculo de significa- 

ex o, estabelecendo sempre novas ligações com novos 
O caminho tántrico no Budismo é menos um 
que uma série de experimentos através dos quais o 
em diferentes regiões e testa as possibilidades da 
nesse caminho, deve-se fazer esforco e correr riscos, o 
pelos quais os mestres tántricos advertem os 


"nominado ocasionalmente — numa terminologia que 
Carlos Castafieda — de “senda do guerreiro". Seria 


alquímico "andar no fio da navalha" — n&o cair nem para 
- =; conservar o caminho do meio é não cortar-se. Se se 
10 Ser para os lados, (N. do C.) 
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demais, sem ser apanhado por eles; t 
num toureiro espiritual, assumindo deliberadamente os riscos. i 

O corpo representa um papel importante no vajrayana. Co 
erudito indiano: “O Tantrismo dá ênfase a um postulado fun 
que a verdade reside no interior do corpo... em outras palavras, i 
humano é o melhor meio através do qual a verdade pode ser ente 
Todavia, nunca é apenas o corpo que está envolvido no 1 
vajrayana; sob o ponto de vista budista não existe um ato ex 
físico. As práticas são integrativas, envolvendo o corpo, à 
budistas referem-se, às ve 


mais elevada, ou uma experiência mais completa da vida — 
de fora do indivíduo. Está tudo lá dentro, no conjunto c 
existente, e O caminho não é um processo de adquirir algo que: 
ao indivíduo, mas de explorar o próprio ser. O ibio 
Longchenpa, do século XIV, escreveu: “O vajrayana enfatiza 
que já existe agora e que se encontra na nossa mente”. = 
tenha seu lado vigoroso, também 
flexivel 


para todas as partes de nós mesmos e para a e 
bloqueios, permitindo que a realidade flua através de no 
consciente”. A despeito de exigir trabalho árduo, concentrag 
ção da energia numa tarefa, também aconselha a evitar ent 
tos consigo mesmo. O indivíduo lida com a própria natu 
não deve partir contra ela como um boxeador, 
fora do ringue; ao contrário, deve aprender a deixar fluir as 
natureza, com a perícia de um mestre das artes marciais 

A idéia da prática espiritual que procura harmonizar-e 09 
za humana, ao invés de tentar sobrepujá-la, é muito comum ic 
mas entra em choque violento com a consciéncia ocide: 
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a velha noção cristã da corrupção da carne; este é um 

nte fácil de aceitarmos, sorrirmos e deixarmos de lado 
já ultrapassamos. Nosso verdadeiro problema é a crença 
ancorada na base rochosa até mesmo das mais avançadas 
americanas, de que existe algo inerentemente errado com 
— que determinada ‘parte do ego deve ser extinta. Esse erro 
jo da mente egocêntrica, samsárica, incapaz de discriminar 
umano e sua imagem do ego. 


tos da natureza humana, que devem ser sobrepujadas pelos 
elevados, usualmente chamados de “civilizados”. Está 
1! freudiana em termos de luta entre o id e o 
qual este último funciona, como o próprio Freud declarou 
o uma prudente classe governante que precisa conter as 
dão sedenta de prazeres e potencialmente destrutiva. 
e — na verdade, de modo muito evidente — até mesmo na 
espiritualidade americana, que frequentemente parece 
de uma batalha entre a consciência correta mais elevada 
a consciência inferior embrutecida pelos maus hábitos. 
o ponto de vista assumido por nós, continuamos a lidar 
ção de que a característica essencial da vida humana — 
que se refere ao crescimento e aperfeiçoamento pessoal 
Os budistas afirmam que tal não ocorre necessariamente. 
tem padrões de comportamento que talvez não funcio- 
D indivíduo, mas este não precisa tornar-se inimigo de si 
a algum lugar. A natureza humana está do seu lado. A 
do seu lado. 
© modo budista tibetano de abordar o problema 
e formas de comportamento que nos parecem 
lar — o abuso de álcool ou de tóxicos, por exemplo, 
D recidivo de comportamento sexual incorreto. A tradi- 
dismo tibetano oferece três opções diferentes para 
de comportamento que causam problemas: são 
ir, enobrecer e ceder. 
é & abordagem “de choque” do processo de auto- 
m alguns casos, o problema — o vício do fumo, por 
nado por um ato de força de vontade. Quando 
O uma limpeza do mato rasteiro, permitindo o 
Plantas. Contudo, pode não dar certo e ser até 
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ligeiramente diferente, 
problema nenhum. Nesse caso, O vajrayana 
“moda behaviorista” americana em amputar qualquer característica 
„soal ou padrão de comportamento que deixe de corresponder à exp " 
va da sociedade. O vajrayana prefere prescrever outros métodos. 
“Bnobrecer” pode constituir simplesmente uma questão de ti 
a energia emocional, dirigindo-a para um objeto mais adequado; 1 
caso, assemelha-se ao que chamamos , de “sublimação”, como | 
quando energias sexuais frustradas ti 
artística. O enobrecimento também 
xo — e tipicamente tântrico — 
que servem como alvos interiores para a energia 
Gor dos aspectos mais estranhos e difíceis da tecnologia P ) 
budista, e só faz sentido dentro do contexto das idéias budistas 1 
ao desejo. $ 
O Budismo enfatiza 


biológicas básicas (que, 
sob a perspectiva budista, 
humano, o desej 
sexual, por exemplo, são pro 
valores culturais, auto-imagens € outr: 
Vasa. Existe também — como se constata na prática 
Gbeervardo atenta — um elemento de escolha pessoal em 
de se fixar a atenção num objeto de desejo e mantê-la focalizat 
i “dominado pelo desejo”, 


na tradição romântica 
indivíduo que constrói 

Consequentemente, 
essencialmente insaciável ajuda a c 
adeptos do Tantrismo realizam os atos de 


mesmo pior que 0 “problema”. A dificuldade, conforme já cons 
também os psicoterapeutas ocidentais, é que o problema talvez t 
raízes muito profundas, que não podem ser arrancadas pela 
eliminação dos sintomas. Além disso, encarado de um ponto 
ligeiramente diferente, o problema talvez não constitua, na m 


„soal ou padrão de 


caso, 

quando energias 
artística. O enobrecimento também 
xo — e tipicamente tântrico — de criar 
que servem como alvos interiores para a energia emocional. Tal 
um dos aspectos mais estranhos e difíceis da tecnologia p 
budista, e só faz sentido dentro do contexto das idéias budistas 
bes F 


humano, o desejo sempre 


influência. Existe também — como se 
observação atenta — um elemento de escolha pessoal em 
de se fixar a atenção num objeto de desejo e mantê-la focali 
Budismo não admite a imagem do “dominado pelo desejo”, 
na tradição romântica ocidental; insiste em afirmar que 
indivíduo que constrói a prisão e serve de diretor, guarda e c T 

Conseqüentemente, reconhecer que a mente egocén! ca € 
essencialmente insaciável ajuda a criar tudo — o desejo, o ob 
adeptos do Tantrismo realizam os atos de prestidigitação si 
que são peculiares ao Budismo tibetano: cria deliberadamente” 
gem mental, totalmente imaginária, que absorve a energia 
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o empregada no problemático padrão de comportamento; à 
de um objeto e transferida para outro. A imagem mental 
ida — com a nitidez que resulta de anos de prática da visualiza- 
ser uma bela figura de mulher se a paixão problemática for o 
ou um feroz guerreiro se tal paixão for a raiva. A arte 
rica em imagens desse tipo e, embora eu certamente aconselhe 
ado ocidental a estudar tais obras de arte, não lhe recomendaria 
produtos da cultura tibetana e duvido que o ocidental do 
consiga canalizar seus desejos carnais para as damas tão 
e coloridas que flutuam pelos ares nas tapeçarias tibetanas, 
de voltar para casa do trabalho e descarregar sua raiva sobre 
d ‘um guerreiro medieval oriental. 
o modo, a imagem criada não constitui, por si mesma, o 
da prática do enobrecimento, sendo apenas a preparação 
inte. Após ter criado uma imagem visualizada completa 
tada sobre ela o conteúdo emocional, o indivíduo deve 
amente a energia, agora domesticada, para um objetivo 
ja. A energia amor/sexo flui para o objetivo da liberação 
gia ódio/raiva combate os obstáculos que surgem no caminho 
liberação. Um dos princípios básicos do vajrayana é que 
ção deve ser reprimida ou bloqueada do consciente — 
do ou mais tarde, toda a energia emocional deve ser 
da em ação visando aos objetivos mais elevados da 
trata a prática do enobrecimento. 
| estratégia, “ceder”, conduz a práticas tais como o ato 
O que, às vezes, é confundido erroneamente com a 
tismo. Ceder refere-se basicamente a prestar atenção, 


bse: atentamente, que, desde o início, tem sido o 
lista de experimentar a vida, relaciona-se com algo 

ri independentemente: que nossas aventuras 
prazeres que tentamos obter com tanto afinco, as 
que tanto tentamos recriar exatamente como 
e frequentemente desinteressantes, quando não 
eis. Notamos que para o guloso compulsivo o 

mente desprovido de prazer; a comida dá a 
O prato diretamente para o estômago, mal fazendo 
$ onde seu sabor pode ser experimentado. Vemos o 
ir na miséria e infelicidade, em busca da repetição de 
feliz embriaguez. Observamos que nossas ativida- 
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acreditarmos que, algum dia, seja possível recriar uma experiência — 
crença originada pela crença num “eu” permanente. 

Portanto, em sua forma mais simples, o Budismo tântrico p 
“ceder”: vá em frente e faça, seja lá o que for, se acha que deve f: 


Mione n petis scola Áo como graue T 
Receba bem as surpresas e não seja-ganancioso. i 
Tudo isso é elementar e fácil para os não-budistas entender 
testarem em suas vidas. Os aspectos ritualizados da prática tant 
ceder tornam-se muito mais complexos, mas o princípio que os ori 
uma expressão descomplicada da atitude vajrayana em relação à vida, 
dá ênfase à conscientização e considera todas as coisas igualm 
sagradas. O ritual, em si mesmo, é sobretudo uma prática da ob 
atenta; é um meio de chamar nossa atenção para o que fazemos. A 
cotidiana dos budistas tibetanos, tanto nos mosteiros como enti 
leigos, era pontilhada por rituais. Para o praticante vajrayana 
quase todo ato — ir para a cama, acordar, comer e até mesmo defec 
também podia ser elaborado pelo ritual. 
Consideremos a hora da refeição num centro de meditação 
tibetano. O servir de qualquer refeição é enfatizado por rituais 
canta-se um mantra e, em seguida, a refeição é consumida em silê 
Todos se sentam ao mesmo tempo e se levantam ao mesmo tempo. N 
de complicado, mas, não obstante, o ritual emoldura a hora de co 
chama a atenção para o local e a atividade em questão. Por algum 
© indivíduo apenas come, sem fazer nenhuma outra coisa. É uma 
riência um tanto diferente de comer um sanduíche ao guiar o carro 
rodovia, com o rádio ligado. 
Um ritual pode ser uma prática de observação atenta ou exat: 
o oposto, dependendo de como o indivíduo se posicione em O 
ou à tradição da qual ele é parte integrante. Todos nós 
experiência de participar de rituais estagnados, de cerimônias desp 
de significado ou conteúdo emocional para nós. Embora o 
tântrico seja perfeitamente aberto à idéia de que as pessoas p 
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s rituais sem compreendé-los, as práticas vajrayana mais avançadas 
mente destinadas a serem compreendidas e sentidas em muitos 


'O caminho vajrayana é uma mobilização deliberada dos recursos 
ais e mentais com o objetivo de explorar a existência humana. 
sentido, assemelha-se de certa forma a construir o Veículo e 
trar o combustível para aventurar-se no espaço exterior. Todavia, 
mentos vajrayana dão forte ênfase à importância do sentimento 
sua tecnologia interior envolve a vida e desenvolvimento do 
não o funcionamento impessoal de uma máquina. O 
perpetua os antigos valores budistas do desprendimento e da 
exige também uma atitude aberta em relação à vida, um 
de tolerância, um equilíbrio de confiança e humildade. A moral 
tradicional, como a do Cristianismo, encara o orgulho como 
jo; contudo, no vajrayana, uma certa espécie de orgulho, o “orgulho 
, é altamente considerado. Não se trata do orgulho do ego 
mas de um senso de admiração e respeito pela imensa força 
ya que se expressa através da vida humana. Sob tal perspectiva, 


mente, o primeiro passo do caminho vajrayana é desen- 
intelectual e emocional no sentido dessa odisséia de 
O passo seguinte é adquirir a concentração e paciên- 
que nos permitirão atingir a perícia no emprego de seus 
não-mecânicos. 

i aprender a reter na mente certos padrões de forma 
desses instrumentos. Como outros aspectos do Budismo 
uma maneira diferente de fazer uso de uma capacidade 
é Todos nós possuímos uma certa capacidade inata de 
nte imagens visuais, e sabemos que algumas pessoas têm tal 
maior grau que outras. Para alguns indivíduos — artistas, 
ojet navegadores —, a capacidade de visualização é 
qualificação ocupacional. Normalmente, porém, não 
ização como uma porta de acesso a novas dimensões 
possuímos grande coisa em termos de técnicas que 
sa capacidade, No vajrayana, o aprendizado da visualiza- 
duvido muito que uma tradição que não fosse fortemente 
tido visual adotasse um nome tão marcante como ““veí- 
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O aprendizado de visualização pode começar por exercício muit 
fácil e agradável. Por exemplo: feche os olhos e imagine um campo. 
alguma cor linda, como brilhante azul-turquesa. Não lute contra 
mesmo caso a cor apareça e desapareça, mas permita-se acreditar que ela 
está presente e experimente seu nutritivo frescor. 


A letra tibetana ah, um símbolo do shunyata. 


Ao continuar a prática, geralmente utilizamos como auxílio 
desenho da imagem ou símbolo a ser visualizado. (Posteriormente, 
auxílios serão dispensados.) Os alunos do Nyingma Institute rec 
pequenas representações gráficas em preto e branco, com cerca de 
centímetros e meio de altura, da letra, tibetana ah,* que repre 
shunyata. A instrução é a seguinte: cerca de seis vezes por dia, dui 
períodos de vinte minutos, concentrar-se no símbolo, traçando-lhe: 
contomos da esquerda para a direita. Depois de dois dias, começar | 


*AH: Na letra tibetana ah existe uma relação com o sufixo ah hebraico. 
gênios da natureza terminam com ah ou el, que significa Deus. (N. do C.) 
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war-se na imagem inteira. Isto deve ser feito durante um total 
do de cinquenta horas, após as quais o aluno deve ser capaz de 
o símbolo com os olhos fechados. Mais tarde, aprenderá a 
'o tamanho da imagem e representá-la pousada em alguma parte 
as pessças ttinplesment: io consigam acostumasas à 
cão, a maioria constata que o método surte efeitos definidos e 
que começam a funcionar bem na busca do estado búdico. 
estados nitidamente perceptíveis de frescor, ânimo e relaxamen- 
— o que talvez seja mais interessante para a maioria de nós — a 
de de concentração adquirida através da prática da visualização é 
rivel para outros campos de atividade, tais como estudar ou jogar 
maioria das formas de sucesso mundano exige capacidade de 
; © objetivo supramundano do Budismo é buscado, em 
e, através do aprendizado da concentração. E, sob o ponto de 
j na, o adepto pode perfeitamente buscar o sucesso mundano 
to se encaminha para a iluminação. 
ditação shunyata é um exemplo elementar de aprendizado de 
0. O praticante avançado do vajrayana deve aprender a visua- 
ns extremamente complexas, como as divindades que apare- 
de arte tibetanas e os intrincados artifícios de meditação 
“mandalas. Tais imagens devem ser retidas nitidamente no 
ite, com cada detalhe em seu devido lugar. 
C também deve desenvolver uma elevada percepção de 
do corpo, chamados chakras. Estes fazem parte de todas as 
ficas, embora diferentes escolas dêem ênfase a diferentes 
os sufis, por exemplo, a ênfase está no umbigo, no 
beça; daí o gesto islâmico de levar a mão à testa, peito e 
es de estendé-la para a frente. O Yoga ensina que são sete os 
(000 o mapara ea 


ar o cariado fara, situado no ecttmago logo 
A prática vajrayana concentra-se em quatro pontos: 0 
a garganta e a cabeça. Supõe que cada um deles é o 


chamado YOJO (japonés), CHE-MENN (chinês). Alguns 
é também o Hara. Alguns confundem o Hara com o 
abaixo do umbigo; o Tanden 4 cm. (N. do C.) 
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centro de determinadas propriedades: a compaixão costuma ser identi 
cada com o coração, o pensamento com a cabeça, e assim por diante. _ 
Nada disto é totalmente estranho à consciência ocidental. Acredita 
mos que o pensamento ocorre no cérebro, e a pesquisa neu 
muito precisa ao localizar certas funções em determinadas p 
cérebro. A ciência ainda não está capacitada, ou disposta; a locali; 
emoções no coração; contudo, todas as nossas canções p 
cartões do Dia dos Namorados parecem sugerir que temos uma co 
cia intuitiva dessa ligação. Há indícios de um senso intuitivo 
da importância do umbigo em nossas expressões de “percepção 
Aparentemente, não dispomos de sabedoria popular desse tipo 
centro da garganta, embora Deep Throat talvez venha a alterar. 
situação; qualquer estudante de religião esotérica sorriria ante a idéia 
uma zona de intensa estimulação erótica localizada no ponto con d 
pela tradição vajrayana como o sambhoga-chakra, o “centro d 
felicidade”. 4 
Com a multidimensionalidade típica da prática tântrica, a me 
sobre os chakras pode invocar sons, cores, significados. Em uma n 
ção, o chakra da cabeça deve ser visualizado em ligação com a síl 
a cor branca e todos os dharmas considerados pertencentes ao 
skandha — os relacionados com a forma. O chakra da garganta 
sílaba ah, a cor vermelha e o samjna-skandha da consciência, ou 
O chakra do coração tem a sílaba hum, cor azul-escuro e o 
skandha das percepções. O chakra do umbigo é identificado com a s 
sva, o-amarelo e o vedana-skandha dos sentimentos. Uma vez que e 
cinco skandhas no Abhidharma, torna-se necessário um quinto ci 
nesta meditação, a consciência deve ser centralizada em ambos os | 
juntamente com a sílaba ha, a cor verde e o samskara-skandha, 
do com os impulsos. O meditador avançado aprende a reter 
mente no consciente todos esses centros, com os respectivos sons, cc 


*Chakras: Estas divindades estão não só na 


O aspecto físico da prática de meditação tântrica utiliza também 
do corpo e gestos, chamados mudras.* Muitos dos mudras das 
mostrados na arte budista; em algumas pinturas do Buda, este é 
tado com a mão esquerda descansando no colo, num gesto de 
o o dhyana-mudra, enquanto a mão direita toca o solo no 
isa-mudra. 

udras são símbolos, mas considerá-los meramente simbólicos é 
ar sua verdadeira importáncia na prática vajrayana. Entende-se que 
nudra se relacione funcionalmente com um determinado estado do 
a seqüéncia causa-e-efeito não é definida, de modo que não 
? nte correto afirmar que o mudra cria um estado do cons- 
u o expressa; ele constitui um sinal da existência do estado. A 
tântrica contém uma vasta gama de mudras, e todos eles pos- 
dos específicos e referências cruzadas com sons e cores aos 
tificam. Alguns rituais vajrayana empregam sequências alta- 
cas de gestos manuais.® 

mudras são conhecidos no Ocidente e nas religiões ocidentais; o 
“gesto de unir as mãos em oração é um mudra; o mesmo acontece 
sinal da cruz cristão, que também se assemelha muito à saudação 


meditações vajrayana combinam gestos com mantras, pro- 
em voz alta ou entoados silenciosamente em conjunção com a 
Por exemplo: uma meditação utiliza os sons das sílabas om, 
© praticante senta-se de pernas cruzadas, com as mãos 
joelhos, palmas voltadas para cima, e imagina silenciosa- 
a0 inspirar e virar as palmas para baixo. Fazendo uma pausa 
ão do ar (esse período entre inspirar e expirar é considerado 
lidade especialmente adequada de vislumbrar a verdade do 
va as pontas dos dedos ao centro do peito, com a sílaba ah 
mente. Exalando o ar com a sílaba hum na mente, estende 
a frente num gesto de oferecimento e, depois, torna a 
re Os joelhos com as palmas para cima. Gira as mãos com 
nte e continua o ritual de meditação durante cerca de 
Esta meditação pode ser tomada ainda mais complexa 


rincipaln gestos reflexolégicos; constituem uma ciéncia ritu- 
‘existe o mudra-yoga. (N. do C.) 
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com o acréscimo de elementos de visualização; ou, como simples. 


tos, sem os gestos. 

Os mantras, como o om ah hum* são outro instrumento b 
prática tântrica. Talvez o mais famoso mantra associado ao 
tibetano seja om mani padme hum, que costuma ser traduzido por 
a jóia na flor de lótus”. A tradução não é muito precisa, 
significa o cosmos infinito e o princípio da iluminação, mas as 
centrais mani (jóia) e padme (lótus) transmitem a essência do 


omni mone ‘budistey:eecteveu: neu: livro:de 300:páginds idR 
principalmente uma exposição sobre o significado de om mani 
hum.º Qutro mantra (particularmente importante para a escola 
uma vez que é identificado com o guru Padmasambhava, o 
século VIII considerado patrono especial da linhagem) é om ah hum 
guru padma siddhi hum. Vajra significa “diamante” (e t: 

shunyata); guru significa “sabedoria” ou “mestre”; padma é “ló 
sidhi é “poder”, “força”. A sílaba hum é um complemento de 
vários mantras. Om significa estender a mão para diante, para o ext 
hum significa estender-se para o interior, para o centro do coração 
A maioria dos mantras tem significados literais, mas esses 
dos nunca são o conteúdo completo; o som é, pelo menos, tão 
te. Acredita-se que as sílabas possuam precisas qualidades ibrat 


Na prática vajrayana, todas as peças — sons, gestos, visualiz 
unem-se e criam padrões caleidoscópicos de sensação e signific: 
Blofeld fala a respeito: 

“Os símbolos tántricos interpenetram-se invariavelmente; 
mos repetidamente símbolos que insinuam os significados de ou 
bolos, sucessivamente, simbolizando assim a interpenetração de to 
aspectos do universo. O efeito dos estudos tântricos é como quel 
uma esfera dentro da qual se encontra outra, que contém uma 
* OH-AH-HUM: Associamos esses mantras ao seguinte esquema: AH =D 
Na letra tibetana ah existe uma relação com o sufixo ah hebraico. Todos o 
da natureza terminam com ah ou el, que significa Deus. OM =Cosmos 
= Humanidade > A trindade dos mantras > Deus (AH) fez o Cosmo com 
logóico (OM) e nele colocou seus filhos, a Humanidade (HUM). (N. do C.) 
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por diante, até chegar-se ao que parece constituir um centro 
[s este se parte a um simples toque, e em seu interior está a es- 
u originalmente envolvia todas as outras; então, a sequência in- 
"ere-se sucessivamente, até surgir a Iluminação. Tem-se uma im- 
significados dentro do significado e, acima de tudo, da presen- 


do em cada uma das partes”.*° 


expressa a visão tântrica de um universo intrincadamente 
e também vivo, vibrante de som, cor e significado. A princí- 
exidade pode-ser avassaladora, o que constitui um dos 
quais os principiantes nos estudos vajrayana costumam ser 
hados a começarem por uma simples prática de meditação 
para qualquer dos textos referentes ao simbolismo 
. No devido tempo, as peças começam a juntar-se; o indivíduo 
distinguir a figura no tapete e, então, qualquer um dos artifí- 
ri como o famoso bolinho do chá em Em busca do Tempo 


-se de que o vajrayana é Budismo tibetano e que seu pro- 
é meramente polir as sensibilidades de um “eu” centralizado 
À e a transformar e transcender os conceitos comuns a res- 
m e o que somos. Não trata de permitir que o indivíduo veja 
de maneira mais interessante, mas de capacitá-lo a compreen- 
ele é um prisma através do qual o universo vê a si mesmo. 
olo do diamante sugere a qualidade multifacetada e brilhante 
le; . contudo, vajra também equivale a shunyata, a espaço 
ao vácuo, à “não-existência”. Na cosmologia budista 
| primitiva não-existência é a fonte de toda a realidade 
ricamente significativa que encontramos ao redor de nós, 
05, se quisermos, aprender com uma sutileza cada vez mais 
da. Ao fazé-lo, sentimos mais acuradamente que sob essa 
algo — ou nada — indescritível, da qual ela emerge. O 
rayana, utilizado em muitos rituais e geralmente presente no 
i O dos lares tibetanos, é o cetro de diamante, que, na 
tui-se de duas extremidades em forma de diamante unidas 


$ dois pólos são energias básicas que dela emanam. 
sfera, há duas flores de. lótus, das quais emanam duas 
polarizadas que vibram a partir de um terreno comum de 
‘© budista tibetano, o cosmos inteiro é um vasto espetácu- 
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lo mágico que se reflete do vazio. Não é irreal; e nem sempre é 
pode parecer. Não é criado pela mente e, não obstante, esta pode 
par em sua conformação. e 


O vajra, ou. “cetro de diamante", que representa as energias polari 
das do consciente, que se irradiam de um centro indistinguível. 


O método vajrayana de visualizar seres quase humanos pai 
direção às energias emocionais (a prática do enobrecimento) 
uma forma limitada e especializada de um conjunto mais 
práticas que, tomadas como um todo, constituem uma fasci e 
gia ainda pouco conhecida no Ocidente. 


88 


de nos aprofundarmos no assunto, examinemos rapidamente 
nossas próprias idéias relativas aos seres imaginários. Conhece- 
historia das visões religiosas na tradição cristã, os imaginários 
iros de brinquedos das crianças, os diversos seres que invadem 
te de pessoas mentalmente doentes, bem como as figuras que 
cem em sonhos. Sabemos que tais entidades “imaginárias” 
“assumir grande importância e, ocasionalmente, até mesmo se 
rem em forças mais significativas em nossas vidas que as 
“reais. Também temos, é claro, todos os antigos deuses e deusas da 
mitológica, seres que outrora, em outras épocas e lugares, foram 
“reais”, mas que atualmente consideramos nada mais que mani- 
do inconsciente. E, naturalmente, temos também o venerável 
e da magia, recentemente ressuscitado numa onda de livros e 
diabos, demônios e exorcistas. Tudo isto se soma numa 
rável quantidade de informações “descritivas de tais fenômenos, 
geralmente não lhes dediquemos muita credibilidade. No 
ja, porém, a inata capacidade humana de imaginar e visualizar tais 

eci: desenvolvida e transformada numa parte central da 


budista tibetana refere-se frequentemente a espíritos 


berado de meditação. Parece existir, no caso, uma certa 
O histórica: nos primeiros textos, tais como biografias dos 
feiticeiros” da tradição vajrayana, as imagens femininas geral- 
espontaneamente e sob formas horrendas e iradas, 
em frequentemente auxílio e infarmação. Mais tarde, 
etanos fornecem instruções sobre como invocar visões dos 
e que são descritos com maior frequência como pacífi- 
olos e belos. O Budismo tibetano desenvolveu gradativamente 

njunto de práticas meditativas e ritualísticas construídas em 

fritos femininos. O mais importante dentre estes, a deusa 
É objeto de muitos rituais e ocupa, no Budismo tibetano, uma 
tanto análoga à da Virgem Maria no Cristianismo. O aspecto 
O Budismo tibetano não é a presença de um espírito 
O objeto de adoração — que é comum a tantas religiões — 
de meditação na qual o indivíduo entra em contato com o 
pírito feminino individual: pode ser a deusa Tara ou 
dentre uma multidão de espíritos herdados pelo vajrayana 
indiano e do antigo Bon tibetano, e pode ser irado ou 
undo as necessidades psicológicas do discípulo, determinadas 
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pelo guru. O discípulo aprende a visualizar esse seu espírito in vi 
conhecido por yidam* * invocando sua imagem em meditações liár 
confiando nele como fonte de inspiração e orientação. Consta-me 
tais práticas é dado a entender ao discípulo que o yidam é um produ 
imaginação, mas, não obstante, deve ser encarado tanto emocional 
intelectualmente. Preenche as funções das imagens idealizadas de fan 
sexual tão familiares ao homem ocidental e também parece ter n 
comum com as nossas idéias de musa e de anjo-da-guarda, embor; 
seja objeto de devaneios despreocupados. O discípulo despende 
esforço para aprender como invocar vivamente a imagem e é ensinado 
respeitá-la como uma figura significativa em sua vida. 
Desde que tal aspecto do Budismo tibetano foi descobe; 
Ocidente, muitos autores comentaram sua aparente semelhança c 
dos principais temas da psicologia de Jung: a “anima”, a “fêmea 
do macho”, a força arquetípica no interior do consciente, cap 
manifestar-se de muitas formas — como símbolo onírico, como g n 
Psicopatia ou como forga inspiradora.! E a terapia de Jung, como; 
tica vajrayana, recomenda entrar em contato com a parte femini 
personalidade : 


“A arte disso consiste apenas em permitir que nossa parceira 
vel se faga escutar, em colocar momentaneamente ao seu disporo 
nismo de expressão, sem se deixar dominar pelo desagrado que 
mente se sente ao fazer consigo mesmo uma brincadeira apar 
tão ridicula. . |”? 


Essa “brincadeira aparentemente ridícula”, como a define Jung, é 
séria busca, que dura a vida inteira, para o discípulo do Budismo ti 
© yidam se toma, para o meditador avançado, um personagem não. 


importante que seus mestres “reais”. 


* Yidam é o termo que designa a divindade individual do discípulo. A classe É 
das divindades femininas é chamada daikini em sânscrito e khadomas em tib 


do sexo oposto: discipulas podem aprender a invocar 
e discípulos podem trabalhar com imagens masculinas, 
lendo de suas necessidades individuais. Tanto a teoria de Jung 
o a tradição vajrayana recomendam algum cuidado e prudência no 
" com essas imagens. Na terapia junguiana, a anima pode ser uma 
de neurose e até mesmo loucura se não for adequadamente inte- 
4 ao consciente. Os textos budistas tibetanos advertem repetidamen- 
avançar muito nessas práticas, exceto sob a supervisão de um 
É . Não é difícil entender’ por qué: o ato de lidar com 
Wnários como se fossem reais é precisamente o mesmo que 
famos de “psicose alucinatória”. A diferença reside principalmen- 
tado de espírito que precipita a experiência. Como comenta um 
ocidental do Budismo tibetano: “O yogin parte para acrescen- 
ma realidade a seu repertório de percepção; não cria um universo 
“afasta amedrontado de outro”. Conseqüentemente, seu poder de 
r seres fortes e aparentemente reais baseia-se em “sua compreensão 
ito, seu controle sobre si mesmo e sobre a sua realidade; o poder 
ofrénico não é baseado no controle, mas no caos". ^ 
maior obstáculo à compreensão ocidental de tais práticas prova- 
não reside na aceitação (ao menos provisória) das afirmações de 
ditadores budistas tibetanos realmente desenvolvem a capacida- 
lizar detalhadamente tais entidades, que desempenham um 
te em suas vidas. Nada disto vai muito além de território 
de nós já conhece. O difícil é a questão de as entidades 
o reais. 
unto não deve causar desconforto aos ocidentais, desde que 
que estamos tratando de algo psicológico, isto é, que não 
pretensão a ser real. Como comentou Jung certa vez: 
que um ocidental escuta a palavra “psicológico”, sempre tem a 
e que se trata de algo somente psicológico”.!* Ao identificar- 
a coisa como produto da imaginação ou do subconsciente, 
que ela não existe realmente no mundo exterior. 
se temos uma mentalidade mais voltada para o ocultismo, talvez 
nsar que todos os demônios e divindades realmente habitam 
lis para nós, e se revelam — às vezes voluntariamente, às 
damente invocados — a determinadas pessoas. 
nada disso represente precisamente o Budismo tibetano. 
na do mundo, a mente participa da criação de todos os 
Ores e exteriores, e até mesmo os ocupantes sólidos, 
”, do cosmos são, sob certo aspecto, imagens irreais e 
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são e, também, entrando em contato com uma realidade. P 
Esses) mesmos poderes de imaginação são utilizados c 
temente para alterar a natureza da experiência cotidiana. Os 
básicos dessa prática estão contidos na psicologia dharma, e os 
Passos experimentais podem ser dados na meditação: o indi idi 
constate que, a intervalos, entra em estados do consciente que, po 


radamente entre uma e outra. r 

Os ensinamentos budistas tibetanos não nos aconselham a § 
desta prática para o pressuposto sonhador de que um simples 
imaginação é capaz de manter-nos permanentemente felizes, I 
simplesmente testando a p 
budista, de que os tônus 


rias e nos impede de ver o cosmos verdadeiramente cheio: de 
significação, precisamente como o discípulo imagina que ele seja. 
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& 
O CORPO NO CAMINHO ESPIRITUAL: 
RELAXAMENTO, SAÜDE E CURA 


O desconforto básico a que se referiu o Buda na primeira 
de pode ser facilmente entendido como uma condição física 
corporal mais ou menos persistente que é uma parte tão 
da para quase todos nós. E como compreender o samsara, o 
n círculos" da vida centralizada no ego, se não encará-lo da 
| | qual uma equipe de médicos americanos definiu a personali- 
”, inclinada a sofrer ataques cardíacos? 


desse tipo sempre sentirá a necessidade de estar realizan- 
coisa, de estar engajado em alguma atividade que considere 
e modo a não gastar um único segundo de seu precioso 
o torna-se literalmente inimigo do homem do Tipo A, pois 
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este sempre está tentando derrotá- 
Prazos não-realistas. E 


— é uma tradução 
mais eloquente que qualquer estudioso budista jamais conseguiu 
tar. 


especialmente para o principiante, & 
cuidar-se bem. Nao faz com que o 
‘Os; nem o incita a entregar-se diretan 


5 tibetano não são frenesis psicodélicos, mas condições de paz, 
e claridade. Longchenpa, um dos grandes sábios do vajrayana, 
da iluminação como o conforto e tranquilidade da mente. 


INSTITUTE ensina um sistema de práticas de relaxamento 
kum nye,* que expressam admiravelmente tal filosofia: Podem 
is como auxílio na autocura, ou como aquecimento para um 
de meditação. 
que muitas vezes, para muitas pessoas, a tentativa de meditação 
mente prejudicada por tensões físicas, trabalhar primeiramente 
po é uma maneira eficiente de mergulhar mais profundamente 
Sncentração quando sentado. Contudo, os exercícios kum nye não 
m ser necessariamente usados com tal finalidade, ou realizados 
‘seqiiéncia completa. Pode-se fazê-los durante meia hora antes da 
ão, ou durante cinco minutos antes de uma reunião para tratar de 


Jescreverei aqui uma série simples de exercícios de kum nye que 
‘ser facilmente realizados pelo principiante como meio de verificar 
c .** Sugiro que sejam efetuados lentamente, dando ao 

hora para a série de exercícios, seguida por meia hora de 
sentada. Isto produz um estado de profunda calma que dura 
ente cerca de um dia; se praticados com regularidade, tal estado 
fimentado durante a maior parte do tempo. Não me passa pela 
rir que uma hora diária de kum nye e meditação seja o final 
o da tensão, mas a prática produz resultados. É disso que trata 
tito de karma: todas as nossas ações realmente têm consequências. 
É mental é um fator importante para a eficiência das 
nye. Embora algumas delas exijam movimentos vigorosos, 
ser realizadas como atos poderosos de força de vontade, como 
igo mesmo ou com os outros. Nem mesmo precisam 
como uma habilidade pessoal adquirida pelo discípulo. São 


Os de kum nye já eram praticados no Antigo Egito, nas Escolas dê 

Alexandria e usados nos preparativos de Alquimia de via úmida. O 

an penis ene picem que, m fat, n.o mee 
. do C; 


Os exercícios kum nve estão ilustrados no Apéndice (pág. 191 e segs.) 
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simplesmente algo que se aprende. a fazer, como escovar os den 
realizadas de modo consciente, mas não constituem algo especial. Né 
fazemos com um senso de nos cuidarmos. Mesmo um pouco de 
paixão para com o próprio corpo tenso seria adequado. Ainda es 
encontrar uma passagem nos textos budistas relativos à com; 
proíbam o indivíduo de senti-la para consigo mesmo. Tendo 
mente, tentemos alguns exercícios tibetanos. 


1. Esticar-se. Ponha-se de pé numa posição confortável e levante os b 
gos estendendo-os para cima dos ombros num movimento de empun 
como se levantasse um peso. Deixe os dedos relaxados e empurre 
palmente com as palmas e a base da mão. Estique-se o mais possívi 
seguida, traga as mãos ao nivel dos ombros, mas mantenha as pa 
voltadas para cima. Repita o movimento ao menos cinco vezes, to 
do-o progressivamente mais vigoroso. Imagine, de cada vez, que e 
guendo um peso maior. Então, deixe cair frouxamente os braços 
um minuto. Enquanto isso, preste atenção e verifique como eles se 
tem. 


Agora, usando a mesma posição das mãos — dedos relax: 
mas e base fazendo o movimento de empurrar —, estenda os braço 
diante, como se afastasse de si alguma coisa. Repita várias vezes os. 
mentos e experimente diferentes níveis de intensidade — de empurr 
muito elegantes, suaves, sutis e sem esforço, passe a movimentos m 
gorosos, envolvendo os músculos do peito e ombros. Relaxe e 
prestar atenção aos músculos que trabalharam, constatando como. 
tem. 


Na parte final deste exercício, mantendo os braços ao nível do} 
to, empurre primeiro para um lado e depois para o outro, girando a 
ra de modo que ambas as mãos fiquem no mesmo nível. Torne a eX 
mentar vários graus de intensidade; ao desenvolver sua percepção. 
dimensão do exercício, será capaz de variá-lo de acordo com as n 
dades de seu corpo em um determinado momento. Às vezes, pre! 
movimento mais suave, calmante, e outras vezes talvez deseje um ni 
mais enérgico, que descarregue a tensão. Relaxe no final da sequê 
deixe que sua atenção se prenda durante um minuto à sensação 
da. 


2. Flexão para diante e para trás. Fique em pé com os pés afi 
aproximadamente a mesma distância da largura dos ombros. Dob 
ra diante, a partir da cintura, de modo que a cabeça e os braços iqu 
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ssa posição, respire profunda e suavemente, permitindo que 
braços permaneçam soltos e se tornem pesados. Mantenha-se 
ins minutos, deixando que o corpo se relaxe na posição. 
flexione-se para trás, apoiando as mãos nas nádegas ou na 
suportar-se. Dobre levemente os joelhos e jogue a cabeça pa- 
modo a olhar em sentido inverso. Nessa posição, movimente 
a parte superior do corpo para cima e para baixo, numa espé- 
nço, deixando-se dobrar um pouco mais para trás com o mo- 
se lhe for confortável. 

a curvar-se para a frente e repita a sequência até completá-la 
| três vezes. Então, permaneça de pé com os olhos fechados e 
ralmente. 


ir e pular. É o exercício mais cansativo da série e deve ser feito 
nte. Fique em pé como antes e, então, com um salto rápido, 
é direito e recue o esquerdo. Ao mesmo tempo, estique o bra- 
o, com o punho cerrado, para a frente e recue o direito de 
car dobrado junto ao corpo, na posição de esmurrar. Agora, 
e estar numa exagerada posição de boxeador, e o pé direito deve 
tante esticado para a frente de modo a fazê-lo sentir as pernas 


im outro salto rápido, inverta a posição. Agora, o pé esquerdo fica 
© direito atrás. O braço direito está esticado num murro e o es- 
rado junto à cintura. Repita os movimentos até fazer ambas 
© menos cinco vezes. Caso se sinta bem, faça-as quinze ou 
8, € tente girar ao pular, de modo a cair num ângulo de 45 graus 
anterior. Pode descrever um círculo completo dessa manei- 
"constate que se sente melhor quando está voltado para uma 


ois que terminar, descanse em pé um momento antes de passar 


gem: mãos e antebraços. Existem diversas sequências de 
m no kum nye. Esta se destina a atingir alguns dos principais 
de comando” da acupuntura e também cuida de uma parte do 
frequentemente acumula tensão muscular sem que perceba- 


ue-se numa confortável posição sentada, quer de pernas cruza- 
10, quer numa cadeira. Deixe a mão esquerda pousar frouxamen- 
3, Com a palma para cima, e comece a massageá-la com a direita. 
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Seja lento, suave e completo, como se estivesse aplicando a m 
num amigo. Comece pelos dedos e massageie um dedo de c 


o toque profundo e forte parece fazer-lhe bem, e tente igualmente ; 
muito leves, apenas roçando a pele. Massageie as costas da mão, 
bastante pressão nos espaços livres, a fim de separar suavemente 
que levam aos dedos. Então, suba para o pulso e antebraço. Se fi 
essa parte de modo completo, massageará todos os principais p 
acupuntura. Tente localizar um músculo e acompanhá-lo para 
longo do braço, tocando-lhe toda a superfície. Verifique se é 
rianda ca:stpepoe Iaiertit un E T 


sensação em outras partes do corpo. Faça o mesmo com a 
braço direitos; em seguida, passe a trabalhar nos braços, eni 
vamente na sequência posterior. 


5. Automassagem: pescoço e ombros. Usando a mão direita, 
com força o bíceps esquerdo e depois avance ao longo da p: 
do ombro até a base do pescoço. Torne a voltar ao bíceps e, d 
trabalhe ao longo das costas, do ombro até a espinha. Use a mão e 
para fazer o mesmo com o ombro direito. Em seguida, utilize am 
mãos para massagear a nuca. Comece no ponto mais baixo da 
suas mãos alcançarem e, com uma pressão firme, movimente 
longe da espinha. Repita o movimento várias vezes, cheg 
mais para o alto do pescoço. Usando apenas as pontas dos 
algum tempo trabalhando na zona da base do crânio. 


6. Esfregar as costas, com o auxílio dos amigos inanimados. 
massagear as próprias costas com as mãos, mas isto não sig 
importante parte do corpo tenha que ser esquecida quando 
automassagem. Usa-se simplesmente o meio ambiente. Tente. 
travesseiro no chão, por debaixo das costas, mais ou menos, 
omoplatas, o que lhe erguerá ligeiramente a coluna, de modo 
ços e pernas relaxados toquem o chão. Fique imóvel por 
nessa posição, até relaxar-se e acostumar-se a ela; então, 
sobre o travesseiro e tente massagear as costas. Quando se 
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, pode começar a experimentar outros objetos: 
costas contra o encosto de uma cadeira ou a parede, ou 
braços contra os braços de uma poltrona. Os gatos,* 

do kum nye, fazem isso naturalmente. Além de 
técnica de relaxamento e um modo interessante de 
o meio ambiente (o mundo é o massagista), a:prática 

@ atitude adequada a fazer uso eficaz das técnicas de auto- 


o profunda e levantamento das pernas. Deite-se no chão, 
chonete de espuma ou tapete macio (a maioria das camas 
e para o exercício). Deve manter os braços ao lado do 

ido um ângulo de 45 graus com este, as palmas das mãos 
baixo. Joelhos dobrados, pernas encolhidas, de modo que 
és fiquem apoiadas no chão. Ajuste a posição e certifique-se 
l antes de começar. Preste atenção à respiração, 
se tome lenta e profunda. Então, inicie os movimentos 
, uma de cada vez, em combinação com a respiração. Os 
os de pernas são os seguintes: 

talar, erga o calcanhar esquerdo, mantendo a planta do pé e os 
itato com o chão; então, levante o pé inteiro e encolha o 
na direção do peito. O joelho permanece dobrado, de 
ão existir tensão na parte inferior da perna ou no pé. Ao inalar, 
0 voltar ao chão, tocando-o primeiro com os artelhos 
© calcanhar. Então, ao exalar outra vez, repita o mesmo 
a perna direita, baixando-a ao inalar. 
€ tempo para aprender corretamente a sequência, mas lo- 
que é fácil e profundamente relaxante. Certifique-se de le- 
"a0 exalar e baixá-la ao inalar. O exercício é destinado a 
xo da força vital no corpo. 
dez vezes com cada perna e depois permaneça deitado por 
tes de sentar-se e iniciar a meditação sentada. 


especiais para esta parte. Limite-se a sentar-se da maneira 
durante meia hora. Sugiro, porém, que considere a meditação 
integrante de toda a sequência de exercícios. Não se trata 


Os desde a Antigüidade como protetores dos pantáculos. Em 
(cios são feitos com os felinos. (N. do C.) 
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de um grupo de exercícios seguido por um período de meditação, 
uma meditação que inclui tanto movimentação como imobilidade. P 
Se ainda não praticou a meditação, simplesmente sente-se nu 
sição confortável, quer de pernas cruzadas no chão ou numa alm, 
quer ereto numa cadeira. Tente encontrar uma posição confortavele 1 
ter a coluna vertebral ereta. Feche os olhos ou baixe as pálpebras de 
a deixá-las quase cerradas, comece a prestar atenção à respiração. 
artifício para iniciar a meditação é contar cada exalação; conte 
depois recomece. Quando sua mente começar a vagar (e con 
traga-a suavemente de volta à respiração e à contagem. ; 
Meditação é samadhi — observação atenta —, um dos p ri 
elementos da senda óctupla do Budismo. A simples meditação 
o treinamento básico para todas as complicadas visualizações e 
mántricas do caminho vajrayana e também, como agora estão des 
do os cientistas ocidentais, um processo saudável e curativo em si 
Numerosos estudos têm documentado os efeitos da meditação sc 
metabolismo físico e sua capacidade de reduzir a incidência de di 
psicossomáticos e relacionados com o stress.” 


AS ABORDAGENS TIBETANAS da cura e autocura, como os ext 
kum nye, refletem a crença de que o bem-estar ótimo é um est re 
do, equilibrado e aberto. Fluem da convicção fundamental bud 

que não existe um ego permanente, isolado, e da crença tantrica 
ligação de todas as coisas. Uma doença humana, por menor que 
considerada um evento cósmico. Yesehe Dhonden, um proemin 
ticante da medicina tibetana (e médico pessoal do Dalai Lama), 


“Como corpo, o homem é um reflexo microcósmico, mas! 
fiel da realidade macrocósmica na qual está embebido e que 0 re: 
nutre a cada segundo de sua vida; como mente, ele é uma ondulag 
superfície do imenso oceano da consciéncia. 

“A saúde é a relação adequada entre o microcosmos que é 
mem e o macrocosmos que é o universo. A doença é um ii O 
to dessa relação ".* 


Embora o Tibet tenha desenvolvido um complexo sistema de 
com elaboradas técnicas de diagnóstico, um longo período de treit 
to para os médicos e um sofisticado sistema de farmacologia jam 
assemelharam muito a seu correspondente ocidental. A cirurgia de 
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a nivel relativamente elevado e foi praticada durante vários sé- 
| de ser abandonada. Existem diferentes explicações para os 
slos quais isso ocorreu. Segundo o folclore popular, a cirurgia 
um rei após uma operação malsucedida na rainha-mãe. 
dico tibetano citado acima, constatou-se que cirurgia pode 
tes às veias e nervos, impossibilitando o paciente 
"as meditações vajrayana mais avançadas, que implicam em 
is de consciência e de controle dos processos físicos. 
n três níveis de prática da medicina no sistema tibetano: os 
es” incluem práticas simples, tais como a queima de incen- 
o de remédios ou aplicação de ungüentos sobre a pele; os “mé- 
fortes” incluem sangrias ¢ lancetar abscessos; e os “métodos 
“incluem a remoção de corpos estranhos e a cauterização de 
Uma vez que a cirurgia intema foi abandonada, a lista de técni- 
categoria foi consideravelmente reduzida. Sempre que pos- 
cos tibetanos preferem utilizar os métodos mais suaves. 
óstico e tratamento na medicina tibetana tradicional funcio- 
rsos niveis: consideram os aspectos emocionais, físicos, espi- 
do distürbio. Um médico tibetano sempre perguntará 
tuação de vida do paciente, e pode determinar que a doença 
o de algum distúrbio no meio ambiente psicossocial — uma 
mília, um infortúnio pessoal, uma repentina alteração da 
b esse aspecto, assemelha-se à descoberta relativamente recente 
ocidentais da alta correlação existente entre certos even- 
(de stress — tais como a perda de um emprego, a ocorrência 
io, a hipoteca de uma casa — e a doenga física.)* 
o condições emocionais são consideradas a causa principal 
ja, O remédio prescrito pode ter mais a característica de uma 
ritual do que qualquer outra coisa. “Catarro, dor nos olhos, 
ção, tonteiras e perda de apetite resultam de lágrimas repri- 
um texto médico tibetano. “Nesse caso, sono, licores e 


odo, um médico tibetano devidamente capacitado é supos- 
iz de determinar a condição do coração, intestinos, baço, 
pulmões, fígado, bexiga e órgãos reprodutores. 
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Quando há necessidade de remédios, o médico tibetano normal 
utiliza ervas e outros materiais naturais. Remédios de ervas são p 
dos a partir de raízes, folhas, caules, flores, frutos e mel; além dis 
nerais usualmente encontrados no Tibet são usados em diversas q 
nações com as ervas. Ao treinar para a carreira médica, um tibeta 
de passar anos viajando através do país, aprendendo onde tais n 
podem ser encontrados, reunindo suprimentos deles e famili; 
com seu emprego. Na prática, os materiais são utilizados de 
maneiras — fervidos para produzirem vapores a serem inalados pele 
ciente, transformados em chá ou macerados em cataplasmas. Não se 
ra que nenhum desses remédios produza cura imediata, mas cad 
les é considerado de grande poder curativo com o tempo e, b 
muitos casos, úteis para evitar o aparecimento de moléstias. atá 
Embora muitas vezes as doenças sejam diagnosticadas como fé 
causas físicas e sejam tratadas com remédios, e as descrições do corpi 
mano e das principais moléstias se assemelham aproximadamente da 
contradas na medicina ocidental, a medicina tibetana não com 
exatamente à nossa: os principais médicos tibetanos são lamas, €. 
idéias relativas ao corpo e ao cosmos são influenciadas pelas heran 
trica e yoga de sua religião. Sua fisiologia trata dos órgãos que 
mos, mas menciona frequentemente funções espirituais e emo 
tais órgãos; o corpo também contém os chakras e os canais de 
figuram nas práticas vajrayana. As moléstias são classificadas cor 
bios de ar, bile e catarro — elementos que são comuns ao corpo. 
ao mundo natural “inanimado”, e que têm diferentes efeitos no 
em diferentes épocas do ano. Em alguns casos, faz-se necessária 1 
tura astrológica para fornecer informações sobre os fatores ki 
longo prazo que influenciam a doença. , 
Tudo isso se soma numa tradição médica um tanto extravé 
embora muitos médicos-lamas sejam pessoas extremamente eminé 
paciente da medicina tibetana nunca tem o papel de mero 
sivo da sabedoria de terceiros. O paciente não se limita a entre 
prio corpo a peritos para que estes o consertem, mas é dado a 
que se trata de um participante ativo da doença e que também 
ser um participante ativo da cura. 

O tônus de sensação da experiência de cura é ext 
tante, talvez mais importante que os detalhes específicos da prát 
ca. Uma certa preocupação e confiança têm que estar presen! 
mutuamente experimentadas. Uma vez que a medicina tibetana é 
vel da filosofia budista, a suprema virtude da compaixão recebe graf 
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o dos praticantes da medicina. O estado mental do paci- 
i1 importante: um estado emocional ótimo para a auto- 
qualidades como autocompaixão (que não é a mesma coisa 
ção, mas o simples respeito e cuidado do paciente com 
adição humana), consciência e observação alerta, uma com- 
lista do papel do karma na doença (existem sempre inúmeras 
certo ânimo e otimismo — não a fé cega de que ficará 
não ser verdadeira), mas uma confiança básica na natu- 
o de cura. O Dr. Dhonden, estendendo o conceito de 
uma interrupção da relação existente entre o microcos- 
e o macrocosmos (o universo), afirma simplesmente: “A 
do microcosmos a tal interrupção resulta em cura, a 
errupção seja irreversível, quando a cura é a morte". 


“ARIA MUITO tentar julgar se a medicina tibetana, tal co- 
Tibet antes de 1959 e ainda em voga entre os exilados, é 
que a medicina americana. É “holística”, na mais verda- 
J desse termo utilizado com tanto exagero: é — ou era — 
da cultura tibetana e das crenças budistas tibetanas; tra- 
es comuns ao povo tibetano (aparentemente, as doenças de 
ites; O câncer, raro), utilizando ervas e minerais nativos 
cura eram a um só tempo eventos físicos, psicoló- 
Bicos e espirituais. Se compreendermos isto, podere- 
"m medicina tibetana sem esperar que possa ser totalmente 

para os Estados Unidos; algumas partes dela lançarão raízes 


e prática que poderíamos chamar de “cura psíquica”, ou 
classificada por alguns como “curandeirismo”, 
amente uma posição importante na medicina tibetana. 
Ds relatos sobre lamas que possuíam supostamente milagro- 
itivos e até mesmo a capacidade de curar moléstias sem 
E à presença do paciente. Existem relatos similares de mes- 
cujos poderes de meditação e consciência da própria 
avançados que se tornavam capazes de curar seus pró- 
artifícios usuais da prática vajrayana — rituais, visualiza- 
ituem a tecnologia básica empregada em tais casos.) 

OS a Esse respeito advertem que as curas pela fé, a menos 
pessoas mais altamente qualificadas, produzem ape- 
pos as condições que causaram a moléstia não forem 
As causas — emocionais, físicas, espirituais, ou lá o 
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que forem — — tornarão a prevalecer e o paciente voltará a adoecer. 
pósito, alguns médicos tibetanos fazem a mesma advertência q 
a q der gg 
desenvolvermos uma cura para o cáncer sem compreendê-la 
as causas podem emergir sob outra forma, talvez ainda pior.)" 

Tendo em mente tais reservas, podemos explorar alguns 
dos de cura tibetanos. Devem ser abordados como explorações no c 
da meditação aplicados suavemente, sem permitir que nossos 


nos de que uma moléstia talvez tenha simplesmente que comp 


por algum tempo, em silêncio. Sentesi con aa tica AUGEN 
sons no local onde se encontra. Tente escutar com os olhos — 
que isto cria a adequada alteração de consciência que 
capacidade de curar. Outra meditação de cura, que exige prática. 
ravelmente maior, é visualizar um globo de luz verde," do tai 
ximado de uma ervilha, no “ponto do terceiro olho”, e 
os dois olhos; a luz’deve ser de um verde límpido, mais escuro n 
Medite sobre a luz, pensando nela como uma energia curativa q 
criou, e permita que nesse ínterim sua consciência perceba a 
lado e a dor que ela está sentindo. Lembre-se de que a co 
chave da filosofia budista de cura; você precisa importar-se o 
mento da outra pessoa, a ponto de estar disposto a assumilo, |. 
Comece a esfregar energicamente as mãos diante do cent 
ção. Elas se aquecerão e talvez você note que, se afastar as p 
centímetros, poderá sentir a energia fluir entre elas, como 
magnética. Experimente isso durante algum tempo e depois colo 
vemente as mãos na parte do corpo onde se localiza a dor, man 


* Interessante caracterizar que a luz verde é usada nos rituais 
fundir com os satânicos) de Alta Magia. (N. do C.) 
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bém se empregam mantras em conexão com essas práticas. 
“você está tentando aliviar a dor de alguém, faça silenciosamente 
tra, em meditação. Ou ambas as pessoas podem entoá-lo juntas. O 
mani padme hum, que, no simbolismo tibetano, está associa- 
luda de compaixão, é utilizado com frequência nas curas. Para a 
“recomenda-se o om ah hum. 
smo utilizado para curar outra pessoa pode ser utiliza- 
‘mesmo. Ao fazê-lo, você talvez consiga penetrar muito mais 
nte na meditação, entrando na qualidade emocional da luz ver- 
ignifica permitir-se acolher sua chegada como a de um ente vin- 
quxiliélo. Quando a luz é nitidamente vista e sentida, seu 
nie também flui para a parte do corpo onde a dor se localiza. O 
como em todas as práticas budistas, é não forçar que alguma 
onteça, mas ter uma sensação de abertura aos fenômenos que vo- 
tindo que ocorram. 


S/mas poderoso exercício respiratório do sistema tibetano é 
ma autocura como na cura de terceiros. É uma respiração de 
to profundo”, um tanto semelhante a técnicas respiratórias em- 
na hatha yoga e na terapia de Reich. Para fazê-lo, você deve 
confortavelmente de costas, numa cama ou no chão coberto 
colchonete. Os detalhes exatos da posição não são muito impor- 
x ‘como o exercício envolve respiração com o diafragma, geral- 
é aconselhável que as pessoas que nunca tenham feito exercícios 

les mantenham uma das mãos levemente pousada sobre o estó- 
ção é feita em três etapas: começa-se erguendo a barriga de 
ar flua para a parte inferior dos pulmões. Na segunda etapa 
? constitui uma continuação ininterrupta da primeira, en- 
“média da cavidade pulmonar, acima do estómago. Na etapa 
a parte superior da cavidade torácica, podendo ocorrer uma 
O dos ombros. Então, o ar é exalado lenta e suavemente, rela- 
sito a parte superior do peito, depois a parte média e, final- 
inferior dos pulmões; você deve sentir a barriga baixar sob 
ndo o final do ar é expelido. 
eal é que o exercício seja praticado pelo menos durante vinte 
1 de permitir que realize seu trabalho. Você verificará que 
ta as sensações, percebendo o que ocorre nos centros físi- 
de seu ser. Às vezes, podem surgir fortes sentimentos de 
esse motivo, é útil contar com a presença de outra 


tensão física e, quando isso ocorrer, a massagem ou automassagem po 
rá ajudar. 

A respiração de rolamento profundo pode ser feita lentame: 
alguns minutos, como um simples exercício de relaxamento, ou 
feita com maior rapidez, como meio de gerar energia. Numa oca 
crise, quando você sentir o aumento de emoções ou tensão, pode 
com lentidão, por um período até noventa minutos; desde que manter 
um ritmo confortável, não correrá o risco de hiperventilação. Basicame 
te, é um processo de limpeza, uma maneira de permitit que os $ 
mentos cheguem e tornem a partir, um alívio para bloqueios 
no sistema nervoso. 


EVIDENTEMENTE, existem partes da tecnologia tibetana de 
to e cura que podemos aprender e usar. Mas perderemos algo 
portante se as encararmos apenas como um conjunto de práticas 
mas mais adaptáveis que outras — a serem selecionadas e utilizadas, 
samos prestar atenção à filosofia que lhes serve de fundamento; 
refiro apenas à advertência quanto a mudarmos parte de nosso m 
vida, impulsionado pelo ego e autodestrutivo, embora isto, por Si, ti 
grande valor. Refiro-me ao conceito tântrico de interligação, ao 
princípio mahayana da compaixão. Jamais escutaremos tudo que 
dismo tibetano tem a dizer-nos em termos de saúde se deixarmo 
tais significados e não olharmos para o contexto imensamente ni 
plo de saúde para o qual eles nos chamam a atenção. 
Nos ültimos anos, tem existido um crescente interesse p 
holista, pela idéia de que a saúde não é apenas física mas n 
cional, de que as práticas saudáveis devem ser orientadas no sen i 
manutenção de um estado ótimo de- bem-estar e não apenas p 
moléstias isoladas. Trata-se de um desenvolvimento promissor, mê 
vimento holístico permanecerá limitado enquanto continuarmos. j 
na saüde em termos de bem-estar de indivíduos; ainda não é hol 
mas talvez consigamos torná-lo se pudermos absorver um pouco é 
mo. 
O conceito tântrico da interligação torna-se menos 
quando somamos a ele nossa experiência e consideramos 0 p 
qual nossos corpos são afetados pela radiação, pelas substé ncias | 
génicas no meio ambiente, a poluição química do ar, da água €. 
alimentação. Podemos compreender isso ainda melhor quando cc 
mos que nossos pulmões estão conectados a inúmeros canos de de 
de automóveis e que pessoas de gerações milhares de anos no. fu 
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o dúbio legado do karma dos geradores nucleares da atualida- 
mahayana ensina que a iluminação não será alcançada pe- 
até que todos estejam liberados e — aplicando-se tal princí- 
— consequentemente uma pessoa não poderá ser totalmente 
até que todos o sejam. 
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6. 
O UNIVERSO QUE SE AMPLIA 
E A MENTE EM EXPANSAO 


NA vizinhança de seminários teológicos, escolas de várias 
seitas que se agrupam em confortável ecumenismo em torno de 
erante colina conhecida por gerações de universitários de 
como Holy Hill (Morro Santo). Entre os prédios cobertos de 
os estudantes absorvem suas respectivas heranças teológicas e 
para carreiras no ministério religioso. Tais escolas se sseni 
ligações administrativas — privilégios no uso de bibliote- 
semelhantes — com a Universidade da Califórnia, instituição 
a pouco mais de um quarteirão de distância, mas consti- 
e estabelecimentos separados, como é bem adequado à 
entre a igreja e o estado. 
e ocidental é rica em separações. Caminho frequente- 
topo da Holy Hill, que é um lugar admirável para meditar 
na. De lá, vê-se, nos morros mais elevados, o complexo de pes- 
lear da universidade: o ciclotron, o laboratório central de pes- 
tédio da química nuclear. Os estudantes de teologia em Holy 
azem, naturalmente, muita idéia do que se passa naquelas cons- 
tanto feias; não é da conta deles. E o pessoal da pesquisa 

x 0, em grande parte, por racionalistas científicos realis- 
interessam muito por teologia. 

“de Holy Hill, espalhado por centenas de hectares como 
da compartimentalizada mente ocidental, fica situado o 
da universidade, com todos os seus demais prédios 
ersos tipos de busca da sabedoria. Um dos prédios mais 
aquele vantajoso ponto de observação é Tolman Hall, o quar- 
do departamento de psicologia. A filosofia, naturalmente, fica 
“Cio, um pouco mais distante. 
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Também visivel do topo de Holy Hill fica o Nyingma Institute 
centro budista tibetano de meditação. Situa-se entre aquela in 
de departamentos do conhecimento humano, as coloridas flamulas 
oração drapejando à brisa fresca da baía, um curioso emissário de ou 
época e lugar. Pessoas de inúmeras crenças religiosas e diferentes are: 
especialização encontram o caminho até lá: estudantes de 
Holy Hill, estudantes de filosofia da universidade, psicólogos, 
dores e terapeutas de toda a área da Baía de São Francisco, até n 
um ocasional cientista que trabalha no ciclotron. Chegam e exam 
Budismo tibetano de seus variados pontos de vista individuais, ded 
do que se trata. Tudo é muito semelhante à velha parábola dos cegos e 
elefante. 


O MAIOR OBSTÁCULO à nossa compreensão do Budismo tibe 
nosso hábito de compartimentalizar o conhecimento; a cit 
ocidental possui áreas de investigação isoladas entre si de uma 
que não existe no Oriente; consequentemente, quando desejamos à 
um assunto oriental, naturalmente indagamos antes a que compart 
ele pertence, Tão logo o situamos num lugar, passamos a esti 
acordo com a nossa definição daquele “assunto” — sempre uma, 
ocidental. 

Como é natural, a maior parte das pessoas classifica o Bi 
mo uma religião e espera que ele se comporte da maneira que 
gião moderna deve comportar-se — especular a respeito de Deus: 
chapéu quando na presença de fatos científicos. 

Isto ocasiona incontáveis problemas, pequenos enguiços na c 
cação intercultural. O Dalai Lama viajou à Europa em 1973, enc 
do-se com o Papa e com outros líderes religiosos do continent 
Inglaterra, Às vezes, tentaram arrastá-lo a conversas relativas a D 
alegou ignorância do assunto. “Deus é assunto de vocês” d 
interlocutor. “O meu assunto é karma”.! 

Bela religião, cujo líder se recusa a falar de Deus. 

Sentindo vagamente a impossibilidade de satisfazer a ânsia 
car piamente o Budismo numa prateleira junto com as demais ^ 
religiões do mundo" os ocidentais tentaram repetidamente encaixá 
outros compartimentos. Alguns europeus decidiram tomá-lo co 
filosofia estóica não-deísta, o que era perfeitamente correto 
confinassem sua atenção ao Budismo primitivo e, mesmo 
muito limitadas dele. Pouco podiam fazer com relação ao 
e erótico, exceto desaprová-lo, 


ar 
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“Alan Watts, a quem mencionei como um dos grandes popularizado- 
‘do Zen nos Estados Unidos, chegou à conclusão de que a janela psico- 
sa era a mais adequada para observar a sabedoria do Oriente: “Se exa- 
profundamente tais modos de vida... não encontraremos filoso- 
religião do modo como são entendidas no Ocidente”, escreveu 
ntraremos algo mais semelhante à psicoterapia”.? 

E, na verdade, esse é o modo pelo qual milhares de americanos 
prdaram o Budismo: como um meio de reduzir o stress, desenvolver a 
pção e lidar com os muitos sofrimentos da existência. 

Bem, o Budismo é uma psicoterapia e, no cômputo geral, estamos 
ndo um admirável progresso em adaptar algumas de suas antigas vi- 
àquela arte peculiarmente ocidental. Não obstante, mal 
classificá-lo confortavelmente nessa categoria, alguém a- 
o dedo em outra direção e exclama: “Olhem lá!” E chama nossa 
para o fato de que o Budismo é totalmente outra coisa, 
Na década de 1970, descobriu-se que o Budismo — na verdade, 
ligiões orientais em geral — constitui algo aparentado com aquilo 
finimos como física, ou o estudo do universo material, Desta feita, 
cipal apontador de dedo foi um físico teórico, Fritjof Capra, um 

te daqueles desolados prédios nos morros acima de Berkeley, que 
um livro eloquente e muito lido intitulado The Tao of Physics, 

os paralelos existentes entre as religiões orientais e a moderna 


da uma dessas descobertas de um novo modo de encarar a reli- 
tal é resultado de uma alteração em nossa cultura. Os funda- 
do Budismo não se alteraram durante as últimas décadas, 
lade ocidental atravessou — ou ainda está atravessando — nu- 
intelectuais, explosões em nossas separadas categorias 
entos. Cada uma delas altera nossas perspectivas, condu- 
8 a um lugar de onde podemos ter uma nova visão das coisas 
5 fora da cultura ocidental. 

tradições religiosas, por exemplo, têm oferecido pouco 
corajamento ao futuro estudioso do Budismo. Todavia, a 
tem passado por grandes convulsões, tanto dentro co- 
igrejas. A mais óbvia manifestação do fato é a “nova espiri- 
O notável desvio no sentido de ensinamentos esotéricos que 
lstério, experiência interior, transformação pessoal e estados 
9 consciente. Isto ultrapassou o status de um modismo passa- 
! que os teólogos americanos desenvolvessem um agudo inte- 
3 abertura real, embora cautelosa, em relação a tais religiões 
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exóticas. Quando investigam o Budismo, descobrem, com certo alíy 
que não se trata exatamente de uma religião na acepção ocidental do 
mo e, portanto, não entra exatamente em conflito com a religião ox 
dental. 

A psicologia também tem passado por algumas mudanças. 
época em que a palavra “psicologia”, nos Estados Unidos, significava ¢ 
freudianismo ou behaviorismo — o primeiro, a força dominante m; 
psicoterapia, o segundo, a força dominante na psicologia académica e te 
rica. Nenhum dos dois tinha muito tempo de sobra para dedicar às idéi 
ou práticas do Oriente: os freudianos só se interessavam por símbolos 
ligiosos quando estes podiam ser forjados em úteis conceitos nali 
cos, e os behavioristas eram abertamente hostis a qualquer coisa que 
desse parecer misticismo. As únicas pessoas que mantinham uma poi 
aberta ao Oriente eram os discípulos de Jung, guardiães de um pequem 
extremamente difícil canon de teoria psicológica. Entretanto, com 0; 
gimento das psicologias humanísticas da “terceira força”, nas décad 
1960 e 1970, obtivemos um compreensível conjunto de idéias ace: 
tanto à filosofia oriental quanto ao leitor leigo ocidental; Alan Watts 
lou para algumas delas ao escrever Psycotherapy East and West? , 
nhecido estudo da faceta psicológica do pensamento oriental. 

E, então, chegamos à nova física. Não haveria exploração de sen 
lhanças entre as ciências físicas e as religiões orientais, nenhum 
Physics, se não ocorresse uma revolução — na verdade, uma série d 
luções — na física teórica ocidental. Enquanto o Ocidente ainda 
mundo através do Budismo como uma teoria de física. Contudo, à 
sica moderna fornece um conjunto fundamentalmente diferente de: 
a respeito da natureza do cosmos, como nota Capra no início de seu 


“A exploração do mundo atômico e subatômico no Século Vi 
revelou uma insuspeitada limitação das idéias clássicas e exigiu uma: 
radical de muitos dos nossos conceitos básicos. O conceito da mat 
física subatômica, por exemplo, é totalmente diferente da idéia 
nal de uma substância material na física clássica. O mesmo é 
com relação a conceitos como espaço, tempo ou causa e ef 
conceitos, porém, são fundamentais para nossa visão do mundo qi 
cerca e, com sua transformação radical, toda a nossa visão do ic 


uma visão do mundo muito semelhante à visão mantida pelo 
oriental” * 
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je entender o que Capra tenta dizer-nos e ver a relação que existe 
T no tibetano, precisamos fazer duas coisas: primeiro, rever 
das idéias básicas do Budismo tibetano e verificar de que modo 
! declarações sobre o universo físico; segundo, examinar nos- 
idéias relativas à física, tanto as antigas como as novass. 
física budista está expressa em temas como impermanéncia, 
de e, em especial, o mais misterioso embora mais central dos 
mahayana, o shunyata. Shunyata significa não apenas o “gran- 
que é a origem de todos os objetos físicos, como também a 
essencial de tais objetos. “O que é forma é vazio”, diz o Sutra 
o. “O que é vazio, forma". 
fal conceito, a pedra de toque da filosofia mahayana, transplantou- 
rao Budismo vajrayana; o diamante — límpido, mais indestrutivel, 
i, mas capaz de refletir todas as cores — é um símbolo de shunyata. 
mo tibetano também refinou e expandiu o conceito de alteração, 
de todos os eventos. Além disso, existe a énfase tántrica 
ção de todas as coisas e sua curiosa — para nós — recusa em 
cer fáceis distingdes entre questóes da mente e questóes do 
real". 
Tais idéias encaixam-se em muitos escaninhos: são preceitos morais- 
os relativos à futilidade de apegarse a qualquer objeto num 
"de insubstancialidade e alteração, doutrinas religiosas relativas à 
iltima da realidade, conceitos psicológicos relativos à percepção 
& declarações físicas relativas à matéria e energia. Como física, 
no é obviamente muito diferente da variedade estabelecida por 
"Na opinião de Newton, Deus criou um universo de entidades 
eleceu leis fixas sobre o funcionamento e movimentação 
Eis o que diz Newton: 


provável que, no início, Deus formou a matéria em par- 
maciças, duras, impenetráveis, móveis, de tais dimensões e 
tais outras propriedades, e em tal proporção ao espaço, de 
melhor se adequarem ao fim com que Ele as criou; e que essas 
} sendo sólidas, são incomparavelmente mais duras que quais- 
Pos porosos por elas compostos; tão duras, mesmo, de modo a 
de. ou de quebrarem em pedaços; nenhuma força ordi- 
iz de dividir o que o próprio Deus uniu na primeira criação”. 


M nos forneceu a mecánica do cosmos, a grande máquina de 
de corpos sólidos movendo-se através do espaço. Os corpos 
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sólidos são compostos de partículas sólidas e, embora possam 
movimento, ocupavam o espaço de maneira que A.N. Whitehead 
como “localização simples”. 


Tudo isso se ajusta à imagem de um universo feito de uma po 
de coisas, que estão em algum lugar — isoladas de nós e umas das 
podendo ser vistas e tocadas, sendo completadas por si mesmas. 
quer um certo modo de encarar o universo e, também, um certo 
encarar o observador; deve existir uma nítida distinção entre su 
objeto. h 
Identificamos freqüentemente essa distinção com o predec 
Newton, René Descartes. Em Discurso sobre o Método e em P 
da Filosofia, Descartes elaborou um conjunto de conceitos básicos 
compreensão do universo físico, com uma separação radical. 
“Eu”, o conhecedor dos fenômenos, e o mundo dos fenômenos ob 
dos. Na verdade, existiam três elementos no sistema de Descartes: 0. 
mundo e Deus;* contudo, Deus estava relativamente afastado 
da filosofia cartesiana. As principais categorias eram a res 
pensamento e a res extensa dos objetos físicos. Tudo tinha que 
a uma ou outra; e uma proporção surpreendentemente grande do! 
terminava na segunda. Não apenas os objetos inanimados como 
as plantas e animais estavam classificados como máquinas dc 


Esse desenvolvimento marcou o afastamento de conce 
organísmicos, do universo, nos quais a matéria era considerada. 
* Voltamos a observar que, no sistema de Descartes, existe o EU > 
= HUMANIDADE) > O MUNDO (OM — o som circular silencioso do 
verbo se fez carne — HUM) e Deus (AH — o hilito antes do sopro 
hebreus — AOR). (N. do C.) ij 


114 


Similes organismicos apareciam ocasionalmente nos textos de 
n, mas podemos constatar hoje em dia que uma nova e diferente 
mundo estava sendo criada. Segundo essa visão, o universo era 
ção de objetos distintos, qualquer um dos quais podia ser ob- 
jo separadamente e analisado isoladamente. E a inteligência criadora 
ora, Deus, já não se fazia afanosamente presente em todas as 
1 ss. Tanto Descartes como Newton incluíram Deus em suas filo- 
mas, quer soubessem ou não, estavam preparando o mundo para 
a ciência da teologia, cavando a ravina entre Holy Hill e os labo- 
nucleares. Para Descartes, Deus era a parte menos significativa de 
visão triangular do cosmos, um abstrato ponto de referência: seria fá- 
ra os posteriores filósofos da ciência falar meramente a respeito do 
or e da coisa observada. Da mesma forma, o Deus de Newton 
; ter-se retirado de cena após desenvolver o trabalho de criar as leis 
ir o universo em funcionamento. Seria fácil para os seguidores de 
ton continuar o trabalho de estudar o mecanismo do relógio e-decla- 
s o reloioeiro devia ficar a cargo de outro departamento. 
A clássica levou a espetaculares aberturas na pesquisa científi- 
na tecnologia, dando oportunidade a um dos períodos mais otimistas 
ticos de toda a história da humanidade. Era como se a mente 
fosse agora capaz de compreender os segredos mais íntimos da 
através da aplicação do método científico. O poeta Alexander 
tando o espírito exuberante da época, escreveu: 
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“A Natureza e as leis da Natureza se ocultavam na noite: 
a Então, Deus disse “Que exista Newton!” E tudo se fez luz!” 


tudo, como começamos agora a compreender, cada orgulhosa 
na compreensão ampliada do mundo natural é apenas uma vi- 
il e transitória; novas descobertas ajustam-se a uma nova reali- 


fe que era apenas uma elevação e que ainda tem cami- 
orrer. Thomas Kuhn, em sua clássica obra The Structure of 
mostrou o que acontece aos paradigmas científicos; 
» uma nova teoria surge e impera por algum tempo como a 
ll, até que seus alicerces começam a rachar-se e ela termina 
O substituída pela realidade oficial posterior.” Em muitos 
Científicas influenciam profundamente a cultura inteira, de 
Tevolução científica é um evento que esfacela o mundo e al- 
0552 concepção de humanidade e universo. Foi esse o caso da 
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revolução de Copérnico na astromia e da revolução de Darwin na ciéne 
natural. 

A fisica de Newton reverberou através do mundo ocide 
tornando-se uma importante influência no Iluminismo francês, insp 
do filósofos políticos como Locke e Voltaire, e lançando as novas 
logias da Revolução Industrial. Por mais de um século, as 
Newton prevaleceram como a realidade oficial; então, as 
começaram a aparecer. 

Em 1887, uma dupla de cientistas americanos, A.A. Michelson e 
W. Morley, realizou uma experiência para medir a velocidade da | 
concebida inteiramente dentro do paradigma de Newton e efetuada ( 
delicada precisão, a experiência deveria revelar pequenas diferenças 
locidade da luz ao viajar em diferentes direções com relação à őrt 
terrestre. Os experimentadores não constataram diferenças. A luz n 
comportava como a mecánica de Newton afirmava que d 
comportar-se. d 

Em 1905, Albert Einstein publicou sua monografia sobre a espe: 
teoria da relatividade, o primeiro passo para a criação de um parad 
diferente do de Newton, uma nova concepção de espaço e tempo n 
já não existia “localização simples" nem tempo absoluto.” Um co 
podia estar meramente “ali”, quer em repouso ou em movime 
apenas em relação a outros corpos; o tempo não tinha signific: 
em relação ao espaço, nem o espaço exceto em relação ao tempo. Er 
famosa equação E = mc?, Einstein proclamou que a massa é 
uma forma de energia, que toda a matéria, ao contrário do que sup! 
Newton, não é feita de pequenas partículas indivisíveis, mas de pa 
vibratórios de algo — ou de nada — que pode manifestar-se ti c 
energia quanto como matéria. A pesquisa da física atômica pro 
para apresentar um quadro mais exato, embora um tanto fugi 
natureza desses padrões, e a bomba atômica mostrou ao mund 
átomo era realmente divisível e que a massa podia ser conve 
energia espantosa. Muito antes deste espetacular evento, o parad 
Newton já perdera sua influência sobre a física teórica. Capra es 


“As primeiras três décadas de nosso século alteraram ra 
toda a situação da física Dois desenvolvimentos separados — o 
da relatividade e o da física atômica — pulverizaram todos os prin 
conceitos da visão do mundo de Newton: a noção de espaço € 
absolutos, as partículas elementares sólidas, a natureza a 
causal dos fenômenos fisicos, e o ideal de uma definição obje 
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desses conceitos poderia ser estendido ao novo dominio no 


domínio no qual a física começava a penetrar parecia cada 
com coisas; era, como o cosmos no Budismo, um 
de eventos: 
% na visão quantitativa, o movimento de entidades materiais pro- 
forma, de uma configuração especial distinta e fixa, e de dura- 
na sustentação contínua através do tempo, cede lugar à noção de 
de uma ação dinâmica envolvendo continuamente o tornar-se... 
de é definida pelos vários processos que contribuem para sua 
10 
ecera? Cem anos antes, a ciéncia, com os pés ainda firmes no 
de Newton, aspirava descobrir a natureza do átomo, a partícu- 
ica de construção da matéria sólida. Quando a ciência finalmente 
“ao átomo e o penetrou, todo um novo mundo de partículas 
se abriu diante dela. À medida que tais partículas 
Is foram estudadas, tornou-se evidente que, fossem elas o que 
O eram meramente minúsculos pedaços de material sólido. Às 
diam ser definidas como partículas, outras vezes, como ondas. 
poderia dizer precisamente que estavam “ali”; podia-se apenas 
ifirmação de que tinham uma tendência a estarem ali. A proba- 
le era afetada pelo que se fizesse para verificar se estavam ou não 
S, pareciam surgir do nada e desaparecer de volta a ele. Dizer 
'emanam do vazio, do vácuo, pode soar estranho e oriental. 
cado em “linguagem científica”, soa apenas estranho: 


= eletrodinâmica quantitativa revela que um elétron, positron e 

casionalmente emergem espontaneamente de um vácuo perfeito. 

0 ocorre, as três partículas existem por um breve período de 
ois se aniquilam mutuamente, sem deixar vestígios. (A 

9 da energia é violada, mas apenas pelo breve tempo de vida da 

O surgimento espontâneo temporário de partículas do vácuo 

O de flutuação do vácuo e extremamente comum na teoria do 

itativo”. 1? 

b 

ida em que a física penetrou cada vez mais no átomo, atra- 


igma de Newton como Alice caminhando através do espe- 
num mundo no qual existiam vastos espaços vazios e even- 
que só por grande caridade poderiam ser considerados “coi- 
emanação do vácuo; e impermanência. 
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` “As provas empíricas disponíveis até o momento mostram 
nada do que fá foi descoberto possui um modo de vida que pe 
eternamente definido sob qualquer aspecto. Pelo contrário, cada ei 
to, por mais fundamental que possa parecer, sempre mostrou, em « 
cunstâncias adequadas, alterar-se até mesmo em suas qualidades bás 
transformando-se em algo diferente... A noção de algo com um mod 1 
ser exaustivamente especificável e invariável só pode constituir uma apt 
ximação e uma abstração da infinita complexidade das alterações 
ocorrem no processo real de tornar-se alguma coisa”. *? E 
Nessa espantosa visão nova da realidade, até mesmo a mais durável p 
fundamental da física clássica, a distinção entre sujeito e ob 
revelou-se obsoleta. 

Um famoso conceito científico relativo a essa questão é o 

pio de incerteza” de Werner Heisenberg, que foi desenvolvido a p 
tentativa de estudar e medir o comportamento de partículas subatô 
Heisenberg ¢ outros cientistas constataram que cada tentativa de obser 
tais partículas surtia sobre elas algum tipo de efeito. Já não exi: 1 
mundo de fenômenos naturais “lá fora”, que alguém pudesse si 
mente observar objetivamente; nem existia um observador sepi 
premamente distante. Nas misteriosas profundezas do átomo, quan 
aparelho de observação interferia com os eventos subatômicos, 
entre res cagitans e res extensa simplesmente cessavam de existir, 
cientistas começaram a duvidar de que realmente chegaram a ex 
exceto, como em outras partes da visão do mundo da física classic: 
mo uma maneira produtiva de lidar com certos dados limitados. O. 
prio Heisenberg convenceu-se de que a pesquisa na física subatôm 
duzira a uma nova conceituação du ciência. 


“Não podemos ignorar o fato de que a ciência natural é 
por homens. A ciência natural não se limita simplesmente a d 
explicar a natureza; faz parte da interação entre-a natureza e nós 
descreve a natureza como esta se expõe ao nosso modo de im 
Esta é uma possibilidade na qual Descartes não poderia ter p 
torna impossível a separação entre o mundo e o Eu”. la 


Enquanto os físicos revisavam sua opinião sobre o universo al 
descobertas em nível subatómico, os astrônomos constatavam 
cias igualmente estranhas entre as galáxias. Em 1913, V.M. 
astrônomo do Arizona, descobriu o fenômeno denominado “des 
to para o vermelho”, o qual indicava que cerca de uma dúzia de $ 
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is da Terra não permaneciam fixas em seus lugares, mas 
de nós a enormes velocidades. Um universo em expansão: 
ta espantosa, atordoante, e mais um golpe contra a imagem 
de um cosmos em ordem. 
ito, alteraram-se paradigmas da física e da astronomia; os 
s assumiram maneiras diferentes de olhar as coisas; a física antiga 
à nova. Notemos, contudo, algo muito curioso a esse respei- 
diversas revoluções na ciência e, não obstante, a física anti- 
ja conosco. Nossa consciência cotidiana ainda vive no mundo 
os e objetos, corpos sólidos e localização simples — ou julga 
la verdade, não sabemos como experimentar o universo físico 
ps cientistas descobriram; não tenho a mínima certeza de que os 
que o descobriram sintam-se particularmente à vontade nele. 
os ter aceitado uma separação perpétua entre o mundo da experi- 
normal e as incompreensíveis verdades da ciência moderna. 
meses, lemos nos jornais que a ciência acaba de derrubar 
tos de algum outro princípio fundamental que costumáva- 
para estruturar a realidade; ficamos atônitos ante a notícia, 
damos por causa dela; a cada descoberta, o cosmos se expan- 
não. O universo está lá fora e nós aqui dentro. 
0 logo percebemos a peculiar situação em que nos encontramos e 
š realmente sua estranheza, assumimos uma perspectiva muito 
fa compreender o Budismo tibetano. 
ana é um caminho religioso orientado no sentido de 
pessoas que sejam capazes de experimentar uma realidade 
É a de Newton nem a de Descartes, vivendo consciente e 
e tal universo. Afinal, noções filosóficas de um cosmos 
de insubstancialidade, alteração e não-dualidade não são, 
n , únicas e peculiares ao Budismo. Muitos filósofos 
Ocidentais, viram o mundo em tais termos. A peculiaridade 
Io reside em ser um sistema humanístico, experimental, que se 


gia para experimentar as definições de sua filosofia. 
apresenta uma maneira d 2ncarar o cosmos e afirma 
al como viver nele. Não compreendendo sua verdadeira 
ornamo-nos infelizes tentando manter-nos isolados dele e 
tratálo como um conjunto de objetos sólidos, alguns dos 
liremos agarrar por algum tempo, se tivermos sorte. O 
li da forma como é descrito no Surangama Sutra, é 
Partes que negam sua conexão com o todo: 
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“Em minha prática de Dhyana... refleti sobre o modo como og 
de mundo foi mantido no espaço, como o grande mundo foi mani 
perpétuo movimento, como meu corpo foi mantido em movit 
sustentado pela respiração, sobre a movimentação da 
pensamentos surgindo e passando. Refleti sobre essas várias coi 
maravilheime ante sua grande uniformidade, sem qualquer dife 
exceto no ritmo da vibração. Compreendi que a natureza dessas vibra 
não tinha fonte de onde emanar, nem destino para onde ir, e que f 
os seres sensíveis, tão numerosos quanto as partículas infinitesit 
poeira nos vastos espaços, eram, cada um a seu próprio modo co 
equilibrados por vibrações, e que cada um e todos eles estavam obcea 


pela ilusão de ser uma criação impar". '* 


Eis o apuro humano ao qual o Budismo se dirige, a insatis 
existencial definida pela primeira nobre verdade. E a saída que o Bu 
mo oferece é tornar-se livre através da compreensão da situação; as es 
turas budistas falam de conseguir a libertação através da percepgé 
identidade de forma e vazio. A mente samsárica, egocêntrica, iso 
realidade e permanece acuada num mundo de objetos. A libe 
vrar-se do apego, afinal; e como pode o indivíduo apegar-se a algum 
sa quando percebe, corretamente, que no universo existem apenas t 
tos em fluxo constante? f 
As práticas budistas tibetanas destinam-se a refletir aquela rea 
nos recessos mais profundos da mente; seu misterioso mecanismo O 
de mantras e exercícios respiratórios tem por objetivo desenvo 
organismo humano altamente afinado, capaz de experimentar à, 
fluida e a alteração eterna. ^ 
A extinção do ego, a meta espiritual que tão erroneamente 
do igualada, tanto no Ocidente como no Oriente, à auto-abneg i 
inconsciéncia, é melhor compreendida como um estado de complet jJ 
pertar e consciência. O nirvana é libertar-se de idéias de pern 
solidez, sem separação entre o conhecedor e o conhecido. A mente, 
nada entende que participa ativamente em todos os eventos que à 
samsárica considera realidade objetiva e eterna. ) 
As escrituras budistas mencionam repetidamente a qualidade | 
ria da vida. O mundo é comparado a um espetáculo de 
sonho, a imagens refletidas no espelho. Ao contrário do que m 
ditam, isto não significa que o Budismo afirme que tudo se ei 
nossa mente e que o mundo não passa de um produto de 
imaginação. É bem verdade que o Budismo produzi escola 
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to que se aproximaram do que é conhecido na filosofia ociden- 
“mentalismo” ou “idealismo”. Os mais influentes foram os 
cuja doutrina era “só a mente”. Todavia, a corrente principal 
to budista, e certamente do Budismo tibetano, é uma 
o mais sutil e relativista. Diz um texto tibetano: “A melhor 
um intelecto superior é ter total compreensão da inseparabili- 
| conhecedor, do objeto do conhecimento e do ato de 
15 Longchenpa rejeita o mentalismo total em favor de uma 
universo baseada em três “potencialidades para experiência”, 
corpo, o consciente e os objetos; embora estes possam ser con- 
separadamente, não possuem existência isolados um do 


opinião tibetana, o cosmos não é “feito” em nossa mente. A 
"rpreta o cosmos, é inseparável dele, é realmente uma dimensão 
© O tempo e o espaço na física de Newton. “Não existe interior e 
afirma Longchenpa.'” 
D de: to de consciência que a prática budista busca conse- 
na questão de ajustar as sensibilidades e inteligência do indivíduo 
O de uma compreensão diferente — algo semelhante a familia- 
uma nova vizinhança ou entender uma parte difícil de teo- 
fica — mas é mais que um simples desenvolvimento intelectual. 
dição budista, é também um crescimento pessoal e desenvolvi- 
piritual, Lembrem-se de que o mahayana ligou a compreensão 
a ao despertar da compaixão. Os budistas falam frequentemente 
Des no caráter, que acompanham a compreensão da verdade do 
a.’® Em The Dawn of Tantra, de autoria de Herbert V. Guenther, 
Trungpa passa de uma discussão técnica das práticas de medita- 
lyata a uma descrição dos resultados. E diz: “Esta experiência 
na nova dimensão — o indivíduo constata que já não precisa de- 
-experiéncia do shunyata acarreta um senso de independên- 
O de liberdade”. Posteriormente, leva o assunto um passo à 


Miyata, decididamente, não é um estado de transe ou uma espé- 
Eum estado de destemor. Devido a esse destemor, o indivi- 
generoso. Pode tomar conhecimento de um espaço que não 
Conflitos disto e daquilo ou de como e porquê. Nesse ponto, 
ões de qualquer espécie. Todavia, dentro desse espa- 
senso de liberdade. Suponho que se possa dizer 
experiência de ter ido além. Entretanto, isto não significa que 
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se foi além no sentido de ter abandonado o “aqui” e, portanto, tend 
chegado além, até "lá". Na verdade, o indivíduo já está aqui, ou lá. Conse 
quentemente, começa a desenvolver-se um tremendo senso de co 
resultante da experiência shunyata, Shunyata proporciona a ins 
básica para desenvolver-se o ideal, por assim dizer, do coi 
bodhisattva”.2º 


constitui o aspecto tão central do ensinamento budista. O Budisn 
uma declaração integrada relativa à natureza do cosmos, à situação de se 
humano nesse cosmos e à maneira de enfrentar o problema. Nenhuma 
suas partes pode ser realmente tomada separadamente e nenhum o 
sistema de pensamento elaborou algo semelhante à perspectiva 
não é de espantar que tenha sobrevivido durante 2.500 anos. 
Uma das coisas notáveis do Budismo é o fato de não ter mui 
dizer sobre a maneira como as coisas chegaram a ser como são. P 
mos especular que foi um desenvolvimento evolutivo inevitável, que 
luta pela sobrevivência tornou necessário o desenvolvimento de uma 
ligência impregnada de noções de concreção e ego, mas, para um 
deiro budista, isto seria uma digressão intelectual vazia e não ajudar 
enfrentar o problema real. As escrituras budistas limitam-se a dizer 
algo saiu errado: “Ouçam! Da força motivadora do bem-estar sui 
milagrosamente ficções conceituais e ações instaveis”.?* 
E, em consequência, vivemos isolados de nossa verdadeira natu! 
mergulhados no erro que os filósofos chama de “falácia da concreção 
portuna”. ý 
O universo de Newton parece um lugar atraente, um tanto 
tável embora errôneo, de habitar. É um mundo de dimensões famil 
sólidas peças de mobiliário. Por que deveríamos abraçar aquela ou 
lidade de que falam os cientistas, na qual tudo é movimento e ener 
qual as pequenas partículas sólidas de matéria se revelam espaços 
vibratórios e as galáxias gigantescas giram para longe de nós a milhoe 
quilômetros por hora? Um cientista sacudiria os ombros e re 
que aquele é o universo que habitamos, estejamos ou não di 
admiti-lo. Um budista tibetano, colocando a mesma informação 
mos que a maioria de nós consideraria irritantemente obscuros, di 
uma mente comum e uma mente iluminada, samsara e nirvana, Sé 
mente a mesma coisa. O Budismo insiste em afirmar que a sensag 
solidez e permanência não é realmente tão confortável, pois não 
uma ilusão. Chögyam Trungpa diz: 
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“Entender a impermanéncia é entender que a morte está ocorrendo 
tantemente e o nascimento está ocorrendo constantemente; portanto, 
existe realmente nada fixo. Se o indivíduo começa a entender isso e 
luta contra o curso natural dos eventos, já não é necessário recriar o 
a todo instante. Samsara, ou a mentalidade samsárica, baseia-se 
ção da existência do indivíduo, em fazer-se permanente, eter- 
Bim: vez que ele não tem nada a que agarrar-se ou em que apoiar-se, 
cisa, a fim de tornar-se permanente, recriar o agarramento, o apoio, o 
»22 


apressar-se”. 


ra o Budismo, o mundo familiar de objetos e egos, por mais acolhedor 
possa parecer, constitui uma armadilha; os vastos espaços abertos do 
yata, por mais estranhos que possam parecer, constituem o reino da 


lO QUE, mais cedo ou mais tarde, nossas diversas revoluções 
e científicas deixarão de ser explosões isoladas em comparti- 
Separados e terminarão por destruir as paredes divisórias que 
nossas mentes e vidas. Até certo ponto, isso já está ocorrendo: o 

itualismo e as novas psicologias se sobrepõem em tantos pontos 
vezes, dão a impressão de constituírem um único movimento. Mi- 
religiosos pregam abertamente a auto-realização, as igrejas ofere- 
rapis de grupo, a psicologia humanística de “terceira força” produ- 


gia transcendental de “quarta força”, com sua associação de 
profissionais, sua revista de estudos cheia de artigos sobre as- 
lis como meditação e pesquisa de ondas cerebrais. 

ria, algum dia, existir semelhante união da psicologia e da físi- 
pensamento um tanto extravagante, mas que pode ser escutado 
altamente respeitáveis. Falando sobre a disciplina da pesquisa 
ológica, Karl Pribam apresenta a teoria de que “percebemos um 
físico cuja organização básica não difere muito do cérebro huma- 
ocura descobrir os detalhes dessa estrutura universal.?? David 
física, chegou a uma conclusão paralela, de que “o verdadeiro 
física teórica é a natureza do pensamento”.?* 
nto, enquanto sondamos a mente e o universo, revisamos nos- 
ão de ambos e começamos a suspeitar que, afinal, não são 
O Ocidente científico aproxima-se cada vez mais do misterioso 
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7. 
ANÁLISE DOS SONHOS, 
À MODA TIBETANA 


) S, é impossível fugir à estranheza da vida; mesmo aqueles de 
têm as horas de vigília programadas e sob controle enveredam 
as noites num terreno cheio de mistério e, às vezes, terror, onde as 
mas se alteram e os significados se esquivam. Durante séculos, os so- 
têm fascinado místicos, filósofos e poetas, e o tema continua a ser 
n — e incompreensível — que nunca. Praticamente não exis- 
únicas peça de informação a respeito dos sonhos que seja aceita 
mente por todas as “autoridades” no assunto. 

rico terreno está sendo pisoteado atualmente por pesquisado- 
todos os tipos, que desconfiam que ele possa conter valiosas pistas 
à natureza da vida humana. Filósofos tentam analisar o conteú- 
i sonhos; cientistas ligam pessoas a máquinas para medirem as mani- 
físicas exteriores dos sonhos; terapeutas e praticantes espirituais 
fersas espécies tentam compreender como podemos utilizar os so- 
em nossos períodos de vigília. Em meio a essa atividade, pode-se 
| quase toda posição ou interpretação que se deseje. Existem 
que pensam que os sonhos constituem meramente um tipo de 
quase sem significado e desprovido de qualquer valor; ou- 
deram um processo psicológico necessário, até mesmo uma 
fa 0 subconsciente, o futuro, a paz interior, a saúde mental ou o 
cient Em outros círculos, o interesse e entusiasmo pelos so- 
tais níveis que nos sentimos inclinados a indagar por que mo- 

de querer despertar do sono. 
aiticil acreditar que fosse possível introduzir algo especialmente 
© nessa fermentação de atividade, mas, surpreendentemente, o 
» tanó traz ao assunto dos sonhos uma perspectiva que não 
0s em qualquer outra parte, exceto, talvez, nas obras de Carlos 
Em sua perspectiva em relação à questão dos sonhos, como 
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em outras áreas, o Budismo tibetano segue um curso mais ou menos pi 
lelo a certas noções ocidentais e, depois, parte numa direção que 
totalmente peculiar, ingressando no que é a um só tempo um dosn 
dos mais incomuns e mais facilmente experimentáveis de prática e 
tual, o Yoga do sonho. 

A fim de nos prepararmos para aventurar-nos no que o 
tibetano tem a oferecer em questão de sonhos, façamos uma rápid 
cursão através de dois dos principais problemas que surgiram nas 
gações ocidentais: o significado dos sonhos e a questão da sua re; 

Pessoas na maioria das civilizações, desde os primeiros tempo 
gistrados pela história, acreditavam que os sonhos possuíam sig 
que não eram simplesmente uma mistura incoerente de imagens mer 
mas à fonte de alguma espécie de informação que poderia ser 
devidamente compreendida. Os sonhos eram encarados como um: 
no mundo do sobrenatural, no qual o sonhador estabelecia con! 
deuses e demônios capazes de prever o futuro; os sonhos eram 
simbólicas de eventos futuros. Na Bíblia, por exemplo, o faraó : 
que estava de pé à beira do rio e viu sete reses gordas subindo p: 
margem, seguidas por sete vacas magras que consumiram as sete 
isto foi interpretado por José como o presságio de sete anos de | 
seguidos por sete anos de fome. O sonho tornou-se a base de poli 
faraó, que armazenou provisões para o futuro durante os sete 
prosperidade, e foi também a causa da elevação de José a uma po 
poder como conselheiro do faraó. É importante notar que o rel 
co da história de José descreve o sonho como uma revelação 
Deus." 

Aristóteles foi um dos primeiros a argumentar que os so 
tinham origem divina, mas constituíam uma manifestação ni 
sonhador; isto não separava completamente os sonhos do 
tural, pois, para Aristóteles, o espírito humano possuía um pare 
natural com o divino. Entretanto, suas idéias sobre o assunto te 
definidamente no sentido de uma opinião mais secular dos sonho 

Embora vários filósofos posteriores a Aristóteles le 
idéia de que os sonhos não eram um fenómeno exclusivame! 
tural, a crenca popular de que os sonhos fossem capazes de p 
tos futuros persistiu até o nosso século. “Livros de sonhos” 
interpretar os sonhos eram amplamente consultados. aa 

Quando os cientistas começaram a estudar o sono e os SO 
traram-se céticos quanto à idéia de que os sonhos tivessem co 
fético e, à medida que esta noção tradicional foi sendo d 
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foram considerados como não possuindo o menor significado. A 
ia inclinava-se cada vez mais a encarálos em termos mecanísticos, 
o algo produzido pelo cérebro quer para reagir a estímulos somáti- 
quer para processar aleatoriamente os eventos das horas de vigília do 
hador. A escolha do indivíduo era acreditar nos sonhos como profe- 
as ou descartá-los como uma insignificante ordem inferior do cérebro 


 Nomeio dessa divisão, penetrou Sigmund Freud com sua famosa de- 
ção de que os sonhos eram a “estrada real para o inconsciente”, Sim, 
ra Freud, os sonhos podem ser interpretados; podem ser interpre- 
dos cientificamente pelo psicanalista, de forma a revelarem a face repri- 
ida da psique humana. O sonho, segundo Freud, é um artifício através 
a psique satisfaz seus desejos, transformando em ações coisas que 
r anseia dizer ou fazer mas não pode, devido à força repressiva 

onsciente socialmente condicionado, ou superego. O sonho permite 
algo proibido seja experimentado, mas também censura essa experi- 
ja, transformando em símbolos o conteúdo do sonho. Freud escreveu: 
mos supor, então, que em cada ser humano existem, como causa 
ria da formação do sonho, duas forças psíquicas. . . uma das quais 
O desejo expresso pelo sonho, enquanto a outra exerce uma censu- 
@ esse desejo onírico, forçando-o consequentemente a uma distor- 
E, uma vez que Freud estava convencido de que a repressão era de 
principalmente sexual, sua análise dos sonhos abordava principal- 
Conteúdo sexual das imagens oníricas. Em consequência, a inter- 
© de sonhos perdeu seu status de profecia e de experiência sobre- 

„entrando na era do símbolo fálico. 
€ escolas de psicologia e psicoterapia seguiram a proposição 


m totalmente sua teoria de que os sonhos constituem 
São disfarçada de desejos reprimidos. Carl Jung duvidou que um 
or esconda deliberadamente o verdadeiro significado do sonho. 


E is consegui concordar com Freud em que o sonho é uma “fa- 
"Por detrás da qual esteja escondido o seu significado — um signifi- 

onhecido, mas, por assim dizer, maliciosamente oculto ao cons- 
mim, os sonhos são uma parte da natureza, que não abriga 
er intenção de iludir, mas expressa algo da melhor maneira possi- 
^ nte como uma planta cresce ou um animal procura alimento 
forma que lhe é possível. Também tais formas de vida não de- 
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sejam iludir nossos olhos, mas nós podemos enganar-nos porque ne 
olhos são miopes”.* 


Para Jung, que dentre todos os teóricos psicológicos modemos foi o 
manteve mais estreito contato com os ensinamentos esotéricos orie 
interpretação de sonhos requer uma compreensão, em primeiro 
“inconsciente coletivo” e, em segundo lugar, de “arquétipos”. 
Na psicologia de Jung, existe um nível de atividade mental 
o pensamento deixa de ser pessoal, transcendendo o indivíduo. 
consciente coletivo é comum a todos”, escreveu ele. “É o funds 
daquilo que os antigos chamavam de “simpatia de todas as coisas’ ”, 
vez que esse inconsciente coletivo manifesta-se ocasionalmente no 
nhos, Jung considerava inteiramente possível que os sonhos envol 
experiências de percepção extra-sensorial — o conhecimento de 
que ocorriam em outros locais ou contato com o pensamento de ot 


O conceito de “arquétipos” de Jung foi sua contribuição 
busca das estruturas fundamentais do consciente humano, as forr 
utilizamos para tornar o mundo significativo. Disse Jung: “O conceit 
arquétipo... deriva-se da repetida observação de que, por exemplo, 
tos e contos de fadas da literatura mundial contêm motivos defin 
brotam em toda parte. Encontramos esses mesmos motivos em fant 
sonhos, delírios e ilusões de indivíduos que vivem na lade 
imagens e associações típicas são o que chamo de idéias 
conceito de arquétipo deu a Jung um quadro de referéncia 
expandido ao procurar o significado dos sonhos; os símbolos. 
podiam expressar as mais profundas formas místicas ou reli; 
consciente humano. f 

A terapia Gestalt é outro sistema que parte da convicção 
Freud de que os sonhos expressam um significado psicológico. 
to, o “trabalho de sonho” da Gestalt também se aproxima, e 
aspectos, do Budismo. Por exemplo: Fritz Perls insistia em afirm 
conteúdo dos sonhos não deve ser fragmentado num modelo de 
cia sujeito/objeto. Tudo no sonho tinha que ser reconhecido e 
como uma parte do sonhador. E há outra semelhança: o trab 
nhos da Gestalt, como o Yoga onírico tibetano, é mais experi 


O método de travatho onírico Gestalt é uma forma i 
psicodrama: o sujeito faz um resumo oral do sonho, devendo n 
presente do indicativo, e depois é encorajado a representar os p 
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imagens oníricas. Desse tipo de trabalho surgem sessões como a 
te: uma mulher relata um sonho no qual viu um lago que secava, 
nto um bando de golfinhos, prestes a morrer, postava-se em círcu- 
ilhota. Devia existir um tesouro no fundo do lago, afirma a mu- 
mas tudo que ela conseguiu ver foi uma placa de automóvel. A ses- 


ossegue: 


1 : Quer fazer o favor de representar essa placa de automóvel? 
| C. [a mulher); Sou uma velha placa de automóvel, atirada no fundo 
U lago. Não presto porque não tenho valor. Não estou enferrujada, 
| obsoleta. Portanto, não posso ser utilizada. Sou apenas jogada num 
ynte de lixo... A utilidade de uma placa de automóvel é permitir... é dar 
isso a um automóvel para circular no tráfego... e eu não posso dar 
isso a automóvel nenhum porque sou obsoleta, com o prazo de va- 
já vencido. No estado da Califórnia, colam um pequeno... a gente 
pra um adesivo e o aplica no carro... nas placas antigas. Portanto, 
ez alguém me utilize em seu carro, com um novo adesivo. Eu não... 
— PERLS: Muito bem. Agora, represente o lago. 
: Sou um lago. Estou secando e desaparecendo, sendo absorvido 
.. morrendo. Mas, quando sou absorvido pela terra e me torno 
dela, talvez irrigue a área em volta, de modo que... mesmo o lago... 
meu fundo... pode produzir flores. Vida nova pode brotar (a 


R Captou a mensagem existencial? 
Sim. Posso... sou capaz de criar. Posso criar beleza... mas sou 


z de reproduzir. Sou como o golfinho... sou... Mas, eu.. eu conti 


coisas que crescem. A água... elas precisam. tanto 
o da terra... e do ar, do sol, Mas, como a água e o lago, eu 
npenhar um papel. 

‘LS: Veja o contraste: na superfície, você vê alguma coisa, um 
- a placa de automóvel — e o você artificial. Mas, quando se 
descobre que a aparente morte do lago é, na verdade, a fertili- 


não preciso realmente dessa placa — ou de permissão — para... 


F E A natureza não precisa de autorização para crescer.” 


“ad frequentemente os sonhos como “mensagens exis- 
ificados ou sentimentos que lutavam para ser compreendi- 
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dos e aceitos. O trabalho onirico Gestalt tem seu lado analítico, 

mostra a passagem narrada acima, mas o paciente toma parte ativa n 
Não se exige que os significados estejam de conformidade com q 
ideologia predeterminada; o próprio processo — o trabalho de integ; 
significado do sonho à vida de vigília — é a essência da terapia. 


ALÉM DISSO, existe a questão do relacionamento entre a rez 
de onírica e a realidade da vigília. Nos sonhos, temos experiências | 
nos parecem reais no momento em que ocorrem; todavia, ao de 
mos, pressupomos imediatamente que tudo o que se passou antes 
ilusão e que agora estamos no mundo da realidade. Muitos de 
maioria — partimos dessa pressuposição, mas muitas pessoas a que 
numa ou noutra ocasião — pensando que talvez o estado o 
bém seja real, ou que o estado de vigília seja realmente um outro t ti 
sonho. 


“Certa vez, Chuang Chou sonhou que era uma borboleta. Voejava fel 
muito satisfeito com o estado em que se encontrava, e nada sabia. 
peito de Chuang Chou. Afinal, acordou e constatou que era me 
Chuang Chou, outra vez. Agora, Chuang Chou sonhou que era 
boleta, ou uma borboleta passara a sonhar que era Chuang Chou?* 


O trecho acima foi extraído de um texto chinés datado de cerca de 
a.C.; aparentemente, faz muito, muito tempo que as pessoas 
cupam com a questão de sonho e realidade. 

Uma das discussões clássicas da questão foi escrita por R 
cartes, e desde que já o reencamei uma vez neste livro, podemos char 
de volta à vida uma segunda vez; o pensamento de Descartes tem sik 
centro de um acalorado debate entre os filósofos contemporâne 
oferece um acesso especialmente bom ao Yoga onfrico tibetano. 

Descartes interessou-se pela maneira como alguém poderia 
mente certeza a respeito da realidade das percepções dos sentidos 
mais. A experiência de sonhar inspirou-lhe a reflexão sobre o as 
Escreveu: 


“No momento, parece-me realmente que é com olhos acordad 
estou vendo este papel; que esta cabeça que estou movendo não está; 
mecida, que é de modo deliberado e com objetivo determinado q 
tendo minha mão e a percebo; o que ocorre durante o sono não p 
tão nítido e distinto quanto tudo isto. Contudo, refletindo a 
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de que em muitas ocasiões durante o sono tenho sido engana- 
tais ilusões e, ao aprofundar cuidadosamente essas reflexões, vejo 
muito evidente que não existem indicações seguras pelas quais 
distinguir claramente a vigília do sonho e sinto-me perdido de 
E tamanho é meu espanto que quase chego a ser capaz de me 
de que estou sonhando neste momento”. 


na declaração notável, se considerarmos que partiu da mesma pessoa 
contribuiu para os fundamentos básicos da objetividade cien- 
sica. Por um instante, uma das principais mentes da filosofia 
esteve no umbral da visão oriental do mundo; espiou, recuou 


experiência relatada por Descartes não abalou sua convicção de 
te um mundo de acontecimentos físicos que está fundamen- 
ente separado da “mente”. Mas tornou-o cético, inseguro da capaci- 
T seus sentidos descreverem acuradamente o que havia lá fora: 
presente, venho aceitando tudo isso como muito certo e verdadei- 
rou. “Tenho aprendido com os sentidos ou através deles; con- 
"vezes me foi provado que esses sentidos são enganadores, e é 
não confiar inteiramente em alguma coisa pela qual já fomos 
anteriormente”.!º Os principais legados do ceticismo cartesiano 
de que as experiências científicas sejam capazes de ser 
realizadas por outros experimentadores precisamente nas 
0 '5 e apresentando precisamente os mesmos resultados — 

sa de tecnologias mais exatas, não-humanas, de observação e 
forma a reduzir a um mínimo absoluto os efeitos da falibili- 


decorrer dos últimos vinte e poucos anos, filósofos profissionais 
interessar-se pela questão dos sonhos. A maior parte desse in- 
titui uma reação ao ensaio de Norman Malcolm intitulado 
and Skepticism” (Sonho e Ceticismo). A essência do argu- 
mesentado pelo Professor Malcolm é que não se pode realmente 
fiência de sonhar como base para o ceticismo relativo à experi- 
porque é impossível provar a verdade de qualquer sonho. 
acordar alguém que está sonhando e conseguir dela um rela- 
Ocorrendo, porque o despertar, naturalmente, interrompe 
9 O que se consegue realmente é a forma de comunicação 
“contar o sonho”, que é algo bem diferente e só pode ser 
Das que estão acordadas. Portanto, devemos ser céticos com 
mhos e não à experiência de vigília. 


Malcolm não pretendia refutar a proposição de existência dos 
nhos; estava mais interessado em desafiar a lógica da declaração de D 
cistos a respeito de ser iludido por um sonho. Outros autores, porém, 
chegaram a argumentar que não sabemos realmente que temos sonhos en- 
quanto dormimos; talvez as experiências que temos durante o sono 
movimentos rápidos dos olhos e tudo o mais — sejam apenas uma prepa- 
ração para experiências de vigília nas quais conjuramos imagens de fanta 
sia que identificamos como lembranças de um sonho. i 
Tais argumentos céticos tém algo em comum com as abord 
psicanalítica e Gestalt dos sonhos, que compartilham da crença em que a 
parte mais importante da utilização dos sonhos na psicoterapia é o q 
ocorre quando o paciente está acordado. A penetração terapêutica oco 
quando o paciente entende o sofiho e o integra à sua vida consciente, 
Especialmente na Gestalt, com sua ênfase em permanecer no aqui e né 
agora, não é particularmente necessário verificar se o sonho aconte 
conforme foi relatado; o importante é a experiência de vigília de 
suir” algum sentimento previamente reprimido. Não há grande dis! 
entre isto e as técnicas de fantasia ou devaneio empregadas em algun 
formas de terapia nas quais o paciente — às vezes sob a orientação 
terapeuta, às vezes trabalhando como parte de um grupo — s 
deliberadamente num sonho acordado e o conduz até alguma 
satisfatória. Em qualquer dessas abordagens, a verdadeira preocu] 
© que acontece no momento, durante a vigília consciente. E 
E, na psicologia budista, o “agora” é realmente tudo o que exi 
Neste instante, nesta breve pulsacáo emanada do vazio, existe uma co 
binação única de eventos mentais que contém a concepção que o indi 
duo tem de si mesmo e de todas as imagens que ele identifica como 
brangas. Conseqüentemente, do ponto de vista budista não é partic 
mente necessário provar ou refutar que o indivíduo realmente 
aquilo que pensa ter sonhado; é necessário apenas trabalhar com a ci 
ciência atual, quer esteja ele dormindo ou acordado. 
A meta da maneira tibetana de trabalhar com os sonhos não é 
terpretá-los” (embora seja perfeitamente correto fazê-lo), mas avanç 
ra um estado de ser mais elevado e desperto, mesmo quando se está do 
mindo. r 
O Yoga onírico tibetano começa pela proposição de que, 
que sonhamos, devemos tratar de aproveitar o fato da melhor form 
sível. Os ensinamentos tibetanos dizem que os sonhos constituem ! 
espécie ligeiramente diferente de experiência, na qual o corpo e am 
funcionam de uma maneira diferente: o estado de sonho tibetano po 
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ca própria, seu próprio sistema físico sutil, suas próprias glân- 
não funcionam quando o corpo está em vigília. No estado de 
o, existe maior espontaneidade e fluxo de experiência, uma ausência 
são e de programação, embora o praticante avançado seja capaz, 
e diz, de planejar seus sonhos antes de ir dormir.*Nos sonhos, o 
explorar diferentes maneiras de ser e pode alterar-se. 
ra trabalhar (ou jogar) de modo criativo com o estado de sonho e 
totalmente as possibilidades, o indivíduo deve desenvolver 
consciência enquanto está sonhando; os textos falam em “re- 
cer” o sonho, em perceber que está sonhando sem precisar acordar. 
de aprender a fazer isso de modo relativamente constante, o indi- 
pode começar a aprofundar-se mais na exploração de todas as pos- 
da experiência onírica. Podem tentar relembrar coisas que 
quando ele estava acordado, ou recordar-se de sonhos passa- 
pode tentar interpretar o sonho no momento em que este 


pessoas — talvez todas — têm, em alguma ocasião, experiên- 
conhecimento do sonho. Tais experiências são relatadás com 
nos estudos psicológicos dos sonhos. Charles Tart, em seu li- 
fe os estados alterados do consciente, chama-os de “sonhos lú- 
D sonho lúcido, afirma ele, “tem a característica incomum de que 
“desperta” de um sonho comum, sentindo-se repentinamente 
ke de sua consciência normal de vigília, e sabe que na verdade está 
oe monto; EN o mundo de sonho em que ele permanece 
amente real”. 
Seguinte, após o individuo aprender a reconhecer os so- 
gara dirigi-los enquanto dorme. Há quem sugira que o indiví- 
‘de transformar os objetos dos sonhos em outros objetos, co- 
ias feiticeiras nos contos de fadas, e também se transformarem 
, numa outra pessoa ou num objeto inanimado.!? Pode tam- 
“a “reescrever” o roteiro do sonho à medida que este se 
N os eventos de sua vida onírica a conclusões mais satis- 
de meditar enquanto sonha e também pode ingressar em esta- 
0 Consciente, isto pode parecer, em termos, uma contra- 
Os 0s sonhos como algo oposto à consciência, mas exis- 
Os de pessoas que, em sonhos, ingressam em estados exal- 
T 


4 isto é feito para a projeção e viagem astral. Tudo que é 
or é realizado nos graus das Ordens Iniciáticas e Irmandades Eso- 
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tados de consciência — experiências “culminantes” oníricas 
vamente diferentes do sono ou da vigília normais. Historicamente, tais - 
experiências têm sido definidas como “visões” e classificadas como expe- 
riências religiosas; entre os americanos contemporâneos, essas experiênci. - 
as são frequentemente comparadas às produzidas por agentes químicos. 
Tart, no trabalho em que discute o “sonho lúcido”, fala também do. 
“sonho alto”, que ele define como “uma experiência que ocorre durante. 
o sonho, na qe o indivíduo se encontra num outro mundo, o mundo do 
sonho, e na qual ele reconhece durante o sonho o fato de se achar num, 
estado alterado de consciência, semelhante (mas não necessarian $ 
idêntico) ao induzido por uma substância química psicodélica”. Mon 
trata simplesmente de uma questão de sonhar que se ingeriu a droga; n 
verdade, experimentam-se processos mentais semelhantes aos provocad 
Por esta. Parece tratar-se de uma experiéncia bastante comum entre p 
soas que tiveram alguma experiência com drogas psicodélicas; não é espe. 
cialmente bem compreendido — nada relativo aos sonhos, é particular 
mente bem entendido — mas parece que as experiências com drogas 
nam as pessoas a ingressarem em certos estados de consciência mais faci 
mente atingíveis durante o sonho que na vigília, ou lhes fornece um mapa. 
que lhes permite reconhecer e relembrar experiências que todos nós e 
mos em sonhos. Além disso, existem alguns indícios de que as experién- 
cias de “sonhos altos” podem estender-se ao estado de vigília, como n 
seguinte relato: 


Sonhei ter ficado alto com alguma espécie de substância gasosa, 
LSD gaseificado. O espaço assumiu uma característica expandida, alta, 
meu corpo (corpo do sonho) foi invadido por uma deliciosa sensação 
calor, minha mente ‘alta’ de uma maneira óbvia mas indescritível. D 
apenas um minuto e então fui despertado por uma das crianças 
do e minha esposa se levantando para verificar o que se passava. Ei 
aconteceu a coisa mais espantosa: continuei ‘alto’ apesar de a 
Tinha uma sensação sonolenta, mas a característica de expansão e calc 


sonho alto que tive antes de despertar”. 
A prática do Yoga onírico tem por objetivo capacitar o indivídu o t 

aprender como ingressar em estados alterados de consciencia duran 

sono, ensinando também que é possível conseguir experi 
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ensoriais enquanto adormecido: o sonhador pode penetrar as men- 
terceiros bem como tomar-se mais aberto a mensagens telepáticas 
pessoas. Alguns ensinamentos mencionam o estado onírico co- 
um a oportunidade de receber instruções espirituais às quais o indiví- 
poderia resistir ou interpretar erroneamente no estado de vigília. * 
Existem indícios científicos que apóiam a hipótese de que o poten- 
percepção extra-sensorial é aumentado durante o sono. Stanley 
er e seus colegas no Laboratório de Sonhos do Centro Médico de 
es, em Nova York, realizou uma série de experiências nas quais 
?” visualizavam aleatoriamente gravuras artísticas previamente 
is, tentando comunicá-las a “receptores” que se encontravam 
ecidos em quartos diferentes. Estes últimos, ao despertarem, eram 
a examinar todo o conjunto das gravuras e solicitados a selecionar 
ue mais se assemelhassem às imagens de que se recordavam dos so- 
experiências produziram resultados estatisticamente significati- 
alguns casos, os “receptores” obtiveram sucesso espetacular ao 
esboços das imagens lembradas dos sonhos, muito semelhan- 
“projetadas” pelos “remetentes”. 
psicológica relativa aos sonhos, encontram-se registros 
os s. de experiéncias oníricas e, também, diversos métodos 
stinados a aumentar a capacidade do sonhador de relembrar os 
terapeutas, por exemplo, encorajam os pacientes a mante- 
ceda mão, na mesinha de cabeceira, um bloco de anotações 
g experiências oníricas tão logo despertarem do sono, ou a 
diariamente um relato dos sonhos. Entretanto, o trabalho oci- 
o dos sonhos oferece muito pouco em termos de méto- 
| que tornem o indivíduo mais consciente dos sonhos en- 
© sonhando, ou até mesmo quase não leva em consideração a 
le de fazê-lo. É nesse ponto que a abordagem budista tibe- 
na contribuição ímpar ao assunto; oferece uma tecnologia, 
de práticas corporais para desenvolver um aumento da cons- 
cias oníricas. 
- » O Yoga onfrico é um prolongamento da prática da 
atenta no estado de vigília. Se a prática da observação atenta 
irmente no estado de vigília, será mais fácil para o indi- 
a qualidade de sua percepção durante os sonhos. 


que, treinados, podem receber até iniciações nas Lojas Invisíveis do 


seu Mentor Espiritual. Isto é ministrado nos ensinos das Escolas 
Mentalismo Esotérico. (N. do C.) 


135 


As instruções tibetanas sobre Yoga onírico mencionam 
coisas relativamente óbvias que devem ser evitadas — tais como e 
de aquecimento ou exercícios extenuantes na hora de deitar-se 
das ocasiões em que é mais fácil praticar: 


“A melhor ocasião para observar os sonhos é entre o raiar do d 
o nascer do sol, porque a essa hora o alimento já foi digerido e o 
completado, a sonolência não é tão pesada e a mente se encontra rei 
mente nítida. Contudo, nie Penn E 
ticar durante a noite. d 

“O yogi deve usar uma colcha leve, um travesseiro alto e deii 
de lado. Antes de adormecer, deve reforçar sua confiança e u 
reconhecer os sonhos, ao menos sete ou vinte e uma vezes... 


da garganta e do coração, a serem utilizadas antes do adormecer c 

auxílio para o reconhecimento dos sonhos. A meditação que me ensini 
ram para atingir esse objetivo foi visualizar na garganta uma rosa de 
Pétalas corn uma luz branca no centro.* Outras práticas são | 
complexas, contendo elementos adicionais de meditação. Uma m 
relativamente simples antes de adormecer, fornecida no texto 
visualizar um om vermelho no chakra do coração, ou entoar ment 


ção em geral como em aprender a dominar qualquer técnica espec 
que esteja sendo empregada. 

Até o momento, tratamos de uma parte do Yoga onírico — aj 
relativa ao que se deve fazer durante o sonho ou ao preparar-se para de 
mir. Existe também um Yoga onírico que é praticado no estado de 
lia. 

A parte do Yoga onírico durante o sono centraliza-se nuina 
riência psicológica básica — a de “acordar” durante o estado on 
reconhecer o sonho. 


*Exercício muito usado nas Ordens Rosacrucianas. Este mesmo exercício 
complexando na medida do desenvolvimento do Aprendiz. (N. do C.) 
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"A parte relativa ao estado de vigília é precisamente a mesma: en- 
o acordado, o indivíduo diz a si mesmo que está sonhando. 
chenpa escreveu: 


“Com absoluta atenção, mantenha (a idéia) de (que tudo é) como 


“A «ape de vocé estar andando, sentado, comendo, movimen- 
de um lado para outro ou conversando. 
“Quando não estiver separado da idéia de que, 

- "qualquer que seja o presente, de que qualquer coisa que você faça, 
e qualquer de seus pensamentos, de que tudo seja um sonho, 

* “Então, você estará treinando absoluta não-objetividade (ao com- 
der que seu sonho) 

“Não tem valor de verdade, mas é algo tênue, algo etéreo, algo eva- 


é uma das práticas mais fáceis de experimentar, entre toda a coleção 

ues tibetanos, e também é, provavelmente, a mais fácil maneira 
de ingressar-se num estado alterado do consciente. A prática 
? simplesmente em convencer-se — agora mesmo, enquanto está 
do — de que está realmente sonhando. Como qualquer outra medi- 
prática de observação atenta, exige certamente uma dose de ha- 
'ou determinação para ser mantida. O consciente se desviará da 
exatamente como se desvia do objeto da meditação, e precisará 
nente orientado de volta a ela. 


com um certo espírito esportivo, toma-se uma expe- 
el, como descobre a maioria das pessoas após tentá-la por 
po. Na verdade, esse espírito esportivo é uma parte importante 
O do Yoga onfrico, como explica Tarthang Tulku: 


“0 Yoga onirico tem sido praticado por muito tempo. Por qué? 
“o mundo inteiro tem problemas, e cada indivíduo tem seus proble- 
ci — algo desconfortável, desequilibrado ou insatisfatório... 
interiores, uma mente infeliz ou doente... talvez freqüen- 
talvez o tempo todo. Dizem os filósofos dos sonhos: ‘O princi- 
é o indivíduo ser tão sério, acreditando nisso e julgando que 
de é verdadeira. Acredita seriamente que seu ponto de vista 
€ real e imutável: Portanto, levo minha realidade a sério e 
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constato que ela não se ajusta a meus desejos e expectativas. 0 


de não se ajusta a elas, luto e sofro. 

“Uma vez que o indivíduo compreenda que sua experiência é par 
integrante do sonho e que o sonho não é uma realidade muito sóli 
definitiva, não mais precisa encarar a vida como um problema sério, 
não ter que sofrer por causa de suas próprias interpretações. To 
nos tenso e mais flexível”. "$ 


Como outras práticas vajrayana, o Yoga onírico é um artifício jog; 
bre outro artifício. O indivíduo brinca de fingir que está sonh 
quanto outra parte dele sabe que ele está realmente acordado. Cont 
sob o ponto de vista budista — lembrem-se de que o termo buddha 
fica, também, “despertado” — o cotidiano, a mente “que anda er 
culos", está, na verdade, num mundo de sonhos. A mente está e 
mentando sua própria interpretação da realidade, sua própria dey 
do mundo, e chamando a isso de mundo real. É incapaz de re 
que está interpretando ou definindo e, portanto, julga que simplesn 


altamente satisfatório ir até o fim e interpretar sua experiência d 
segundo seu sistema predileto de psicologia — descobrir um ui 
cheio de símbolos fálicos, de arquétipos de Jung, de mensagens exi 
ciais, ou lá o que seja. Tudo faz parte de descobrir o que o ind 
realmente interpreta e como define o mundo para si mesmo; uma 
ra de compreender a natureza do jogo é jogá-lo. 
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; E consigo lembrar-me, meu primeiro contato com a cultura ti- 
ocorreu através de um herói de histórias em quadrinhos chamado 
, Senhor do Universo. Phantasmo era um homem ante- 
e comum que adquirira poderes sobrenaturais, os quais emprega- 
Imente, para combater as forças do mal. Adquirira tais poderes 
Tibet, onde os aprendera dos lamas. 
Como descobri posteriormente, Phantasmo era apenas um dentre 
i longa linhagem de personagens da ficção popular que foram ao Tibet 
jaram dotados de notáveis capacidades sobrenaturais — percepção 
ial, telepatia, telecinésia e coisas semelhantes. Talvez os leito- 
de que a sinistra criação de Sax Rohmer, o Dr. Fu 
, aprendera certos segredos com os lamas. Também, sob um aspec- 
| tanto diferente, há o romance Lost Horizon, de James Hilton, a 
ito de uma terra fantástica chamada Shangri-la, situada em algum 
to das alturas do Himalaia. Todas essas imagens de ficção refletem as 
as pessoas do Ocidente têm a respeito do Tibet, um país que só 
itado por um punhado de ocidentais. Os viajantes voltavam com 
relatos de lamas, feiticeiros e práticas místicas. Tendo em vista 
rmações disponíveis, concluía-se que o Tibet era um lugar irreme- 
te bárbaro, cheio de charlatães e de superstição primitiva, ou, 
rado de mente aberta, que ainda restavam tais maravilhas no 
excitante imaginar que em algum lugar no alto daquelas ele- 
ntanhas existiam homens santos dotados de poderes mágicos, 
está escrito no Livro dos Mortos tibetano) os lamas não ape- 
eciam estados do consciente experimentados após a morte como 
1 possuíam uma tecnologia para lidar com tais estados. Portanto, 
Cerca de meio século, desde a publicação dos primeiros livros eu- 
Te a civilização tibetana até a queda do governo do Dalai La- 
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ma, em 1959, o Tibet serviu de terra do faz-de-conta para o Ocidente, a | 
última fronteira de magia e mistério da imaginação humana. 

Mesmo atualmente, os ocidentais frequentemente se deixam fasci- 
nar pela característica legendária do Tibet e abordam o Budismo tibetano _ 
com a esperança — ou o medo, conforme for o caso — de que seja a chave. 
do sobrenatural. Tenho visto pessoas chegarem a lojas e seminários de 
centros budistas tibetanos e perseguirem incansavelmente o assunto: po- 
dem os seres humanos fazer realmente aquelas coisas? E possível adquirir 
poderes sobre-humanos? Pode a mente permanecer consciente após a 
morte? A resposta é: sim, os seres humanos podem realmente fazer aque- 
las coisas — mas isso não é muito importante. Não é exatamente do que 
trata o Budismo tibetano. É muito mais importante relaxar-se, cuidar das 
verdadeiras necessidades, compreender os princípios básicos do Budismo. 
e abrir-se para a natureza da própria experiência. A busca do sobrenatural 
é um desvio, uma perigosa viagem ao ego. q 
Tais advertências devem ser levadas a sério, mas não podemos igno- 
rar totalmente essa faceta da tradição tibetana. Em primeiro lugar, ela é 
grande demais para ser ignorada; o material que chamaríamos de “sobre- 
natural” constitui uma parte tão grande da cultura tibetana que seria 
impossível separá-lo inteiramente do Budismo tibetano e ficar com algo 
que tivesse muito significado. E 

Isto se relaciona com a questão de como o Budismo tibetano se - 
adapta à nossa cultura. Declarei anteriormente julgar que o Budismo pre- 
cisará ser um tanto domesticado para tornar-se uma força na vida 
muitos americanos. Contudo, isso não significa necessariamente que ele 
se possa conciliar totalmente com nosso sistema de crenças, ajustando-se 
perfeitamente à versão oficial científica/secular da realidade. De 
modo, esse sistema de crenças vem-se modificando rapidamente e 
confio que mudará muito mais na medida em que as disciplinas 
sejam assimiladas de forma mais completa pela nossa cultura. 


outras pessoas e, assim, “verificadas” para nós; a grande categoria de coi- - 
sas “falsas” inclui o que seja meramente “simbólico”, o que representa 
alguma coisa mas não é literalmente verdadeiro, e todos os produtos de 
nossa própria imaginação — sonhos, visões, e assim por diante — que são - 
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ntais” e não têm existência no “mundo real”. O sistema de crença 
dista tibetano não parece funcionar assim. Se algo pode ser imaginado, 
ui-se-lhe uma certa realidade; as coisas podem ser simbolicamente 
s e literalmente verdadeiras a um só tempo; produtos da imagi- 
o tais como as divindades invocadas por meditadores vajrayana são 
sns mentais mas, não obstante, são também reais. Quanto às outras 
e às crenças sociais que servem de suporte à nossa percepção do 
o, são, em si mesmas, eventos no campo de consciência do próprio 
livíduo, reais mas, de certo modo, ilusórios. Quando é feita a distinção 
e um ensinamento exotérico e outro esotérico, não é uma distinção 
verdadeiro e falso, mas entre níveis de verdade; relaciona-se com a 
do indivíduo. 
| A tradição yoga indiana que foi incorporada ao Budismo tibetano 
cheia de relatos de siddhis, “poderes”, que podem ser controlados 
praticante devotado. O yogi indiano Patanjali afirmou ser possível, 
outras coisas, ver o passado e o futuro; entender todas as lingua- 
ns, inclusive os sons produzidos pelos animais; conhecer a mente alheia; 
formar-se invisível; predizer a hora exata da própria morte; obter força e 
0 de percepção sobre-humanos; observar os acontecimentos distantes 
erso; eliminar a fome e a sede; ver entes divinos; entrar fisicamen- 
0 corpo de outra pessoa; andar sobre a água; morrer à vontade; cer- 
“se de luz; voar pelos ares; tornar-se tão minúsculo quanto um átomo. 
advertiu os yogi contra serem apanhados em orgulho por causa 
juer desses poderes; os poderes que o indivíduo possui devem ser 
para que ele possa ultrapassá-los e caminhar para a liberta- 


s, além de alguns que parecem ter sido especialmente importantes 
Entre estes, estão o lung-gom, ou “andar em transe”, e o tumo, 
místico”. 
David-Neel, em suas memórias de viagem no Tibet, rela- 
Primeiro encontro com um dos fabulosos lamas lung-gom-pa. Ela 
a através de um elevado planalto quando avistou pelos binóculos 
to negro que parecia ser um homem mas se movimentava com 
dade extraordinária. Um dos criados lhe disse que a figura que 
era um lung-gom-pa e advertiu-a a não falar com ele, pois o 
deria morrer se o transe fosse interrompido bruscamente. Ela du- 
supersticiosa crença do criado de que o lama estava tempora- 
ocupado por um deus cuja partida súbita seria fatal, mas não 
' lama quando este passou: 
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“Pude ver nitidamente seu rosto perfeitamente calmo e impassivel, e 
os olhos muito abertos fixos em algum objeto distante situado num ponto 
elevado do espaço. O homem não corria. Parecia erguer-se do solo, avan- 
gando aos saltos. Dava a impressão de ser dotado da elasticidade de uma 
bola e quicar cada vez que seus pés tocavam o chão. Seus saltos tinham a 
regularidade de um pêndulo. Usava o costumeiro manto e a toga monásti- 
ca, ambos um tanto surrados. A mão esquerda agarrava uma dobra da 
toga e estava meio escondida sob o tecido. A mão direita empunhava uma 
phurba (adaga mágica). O braço direito movimentava-se levemente a cada 
passo, como se usasse o apoio de um bastão, exatamente como se o 
phurba, cuja ponta aguçada estava muito acima do chão, tocasse o solo e 
servisse realmente de apoio. 

“Meus criados desmontaram e baixaram as cabeças até o solo quan- 
do o lama passou diante de nós, mas ele seguiu seu caminho sem parecer 
notar nossa presenga”.* 


Madame David-Neel encontrou posteriormente outros praticantes do an- 
dar em transe, e embora jamais fosse formalmente iniciada ou treinada no 
método em questão, foi informada de que ele exige muitos anos de trei- 
namento sob as ordens de um mestre experimentado, durante os quais o 
discípulo aprende uma determinada técnica respiratória e uma mantra em- 
pregada para chegar ao adequado estado de meditação profunda. Diz-se 
que o início da noite é uma boa ocasião para realizar o andar em transe — | 
especialmente quando o viajante está fatigado mas deseja percorrer mais. 
uma etapa do caminho — e considera-se aconselhável para a manutenção | 
do estado de transe fixar a visão numa determinada estrela. 

ara Conde ama aem urso selado do sigent pelo Ti RN 
riu-se a uma ocasião em que experimentou o andar em transe, quando 
domina, SEI 2 agem peiaento pace critas pares nana moita E 
ar livre e sem cobertores: 


“Já não era possível escolher o caminho entre as rochas que cobriam 
o solo por inúmeros quilômetros à minha frente; a noite me alcançara to- 
talmente; não obstante, para meu espanto, saltei de pedra em pedra sem 
escorregar ou errar o passo, apesar de estar usando apenas finas sandálias. 
Então, dei-me conta de que uma força esiranha assumira o comando, ti- 
ma consciência que já não era guiada por meus olhos ou pelo cérebro. 
Meus membros se movimentavam como num transe, com uma fantástica 
sabedoria própria, embora seus movimentos parecessem quase mecânicos. 
Só notei as coisas como num sonho, algo remoto. Até mesmo meu corpo 
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se tornara distante, quase isolado de minha força de vontade. Eu era co- 
mo uma flecha que seguisse certeiramente sua trajetória, impelida pela 
força do impulso inicial, ea única coisa que eu sabia era que-não deveria, 
sob condição alguma, quebrar o encanto que me dominava. 

“Só mais tarde compreendi o que acontecera: involuntariamente, 
sob a pressão das circunstâncias e do perigo agudo, transformara-me num 
Jung-gom-pa, um caminhante em transe, que, ignorando todos os obstácu- 
los e a fadiga, continua a avançar para a meta estabelecida, mal tocando o 
^ solo, o que poderia dar a um observador distante a impressão de que o 
“lung-gom-pa era levado pelo ar (lung), meramente roçando a superfície da 
terra”? 


— O lama Govinda não pensava ter-se transformado repentinamente num 
mestre do lung-gom, mas apenas descobrira brevemente, num momento 
de emergência, uma capacidade humana natural que o treinamento de 
Tung-gom se destina a colocar sob o controle de qualquer pessoa disposta 
a gastar os nove anos de estudo e treinamento exigidos para aprender a 
dominar. Mais tarde, Govinda visitou um dos centros de treinamento de 
‘Tung-gom, um mosteiro na parte superior do Vale Nyang, onde teve opor- 
tunidade de aprender mais sobre a prática em questão. Convenceu-se de 
que o andar em transe não deve ser uma façanha de força pessoal, mas 
n exercício de disciplina espiritual de mente/corpo, e a palavra lung não 

refere à aparonte capacidade do caminhante em transe para voar atra- 
= vês do ar, mas ao controle respiratório que faz parte do processo de trei- 
(Lung significa não apenas “sopro”, mas também “vento” ou 
que no sistema médico tântrico é considerado um dos elementos 
ais do corpo, envolvido em muitas funções físicas além da respira- 


- A prática geradora de calor do tumo também tem sido relatada por 
tos dos viajantes que visitaram o Tibet. Como o lung-gom, tem evi- 

e aplicação prática, além de seu significado espiritual, num país de 
ndes espaços abertos e temperaturas baixas. Baseia-se nas mesmas ati- 
€ práticas que são fundamentais para todas as atividades vajrayana: 


visualização e controle respiratório. O objetivo da prática tu- 
é aprender a gerar calor do interior do próprio corpo, sem auxílio de 


Os externos. 


Madame David-Neel assistiu ao “exame final” usado para testar o 
nível de realização de discípulos de tumo: 


“Numa gelada noite de inverno, aqueles que se julgam capazes de 
suportar o teste são levados à margem de um rio ou lago. Se todos os rios 
da região estiverem congelados, fura-se um buraco no gelo. Escolhe-se uma 
noite de luar, com forte vento soprando. Tais noites não são raras no 
Tibet durante os meses de inverno. 

“Os neófitos sentam-se no solo, nus e de pernas cruzadas. Molham- 
se lençóis na água gelada; cada homem se enrola num deles e deve secá-lo 
no corpo. Tão logo o lençol seca, torna a ser mergulhado na água e colo- 
cado no corpo do noviço, para secar como antes. O processo continua até 
o raiar do dia. Aquele que secar o lençol maior nümero de vezes é o ven- 
cedor da competição. 

“Diz-se que alguns são capazes de secar até quarenta lençóis numa 
noite. Talvez devamos dar um grande desconto para a margem de exage- 
ro, ou então pelo tamanho dos lençóis, que em alguns casos são tão pe- 
quenos a ponto de se tornarem quase simbólicos. Não obstante, vi alguns 
ie il secarem diversos pedaços de pano do tamanho de um xale gran- 
de”. 


Enquanto o lung-gom é uma prática rara e legendária, aprendida por rela- 
tivamente poucos lamas, o tumo é mais comum; inclui-se entre os “seis 
Yogas” — os ensinamentos básicos de Naropa, uma das grandes figuras da 
história do Budismo tibetano — e é mencionado com frequência nas escri- 
turas tibetanas. O santo-poeta tibetano Milarepa escreveu a respeito de 
passar o inverno sozinho numa gruta próxima ao Monte Everest, onde 
sobreviveu através da prática da meditação que gera calor interior: 


“A neve, ao cair sobre mim; derretia-se num riacho, 

O rugido da tempestade gelada quebrava-se de encontro ao fino manto de 
algodão que envolvia o calor abrasante, 

A luta de vida ou morte do combatente era vista ali. 


mentos preparatórios e as cerimônias de iniciação apropriados. Ent 
to, os detalhes da meditação tumo da forma como foram transmitidos 
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“po Naropa estão descritos em muitos lugares, e desde que atualmente 
“são um segredo aberto, podemos examinar tal meditação como um exem- 
slo de avançada técnica de meditação vajrayana, tendo sempre em mente 
que não é recomendada a experimentadores solitários.é 
A meditação tumo é praticada frequentemente em conjunção com 
n exercício físico. Num dos exercícios, o praticante respira fundamen- 
expande o estômago e faz uma rotação do baixo ventre enquanto sen- 
o de pernas cruzadas. A meditação deve ser realizada de manhã cedo, 
es da ingestão de qualquer alimento ou líquido, e o sério pretendente 
e do tumo também é acautelado no sentido de não usar roupas 
es nem acender fogueiras para aquecer o corpo através de energia 
terna. As instruções pressupõem igualmente alguma familiarização com 
três principais nadhis,* ou “canais nervosos”, da fisiologia Yoga — 
q direita e centro — que correm da base da espinha dorsal até o 
ligando os chakras. 
O meditador começa por concentrar-se no centro chakra do umbi- 
e visualiza ali uma flor de lótus dourada da qual vibra a sílaba mántri- 
ram. Quando o ram é nitidamente sentido, vibrando como o sol no 
o dourado da flor, é ouvida uma segunda sílaba, ma, vibrando logo 
Do ma surge uma divindade feminina de viva cor vermelha, 
de chamas. Então, o meditador deve “tornar-se” essa divindade, 
u nela até que as identidades do meditador e da imagem 
mentalmente fundam-se numa só. Em seguida, mais uma sílaba, a, 
cada no centro do umbigo; vibra com a cor do fogo e, por meio de 
Concentração, faz-se a chama visualizada erguer-se através do canal 
central diretamente até o chakra coronário, situado no topo da 
A concentração deve focalizar-se primariamente na fonte da cha- 
de acordo com muitos textos, sua subida deve ocorrer vagarosa e 
: te na direção dos centros mais elevados; alguns dizem que 
permitir que ela suba acima da garganta. 
se permite que a chama suba, permite-se também que o 
se expanda gradativamente. Originalmente fino como um 
ele se dilata até a grossura de um dedo, depois de um brago e, 


condutores energéticos de vibrações vitais solares (prana, fohat e kun- 
= Ida — polaridade negativa 
Riala — polaridade positiva 

i shumna — polaridade neutra (dupla) 

e fria. Pingala é solar e quente. (N. do C.) 
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afinal, atinge a largura do corpo inteiro. Nesse estágio da meditação, o 
seu nível mais elevado, o corpo inteiro é sentido como se estivesse em 
chamas. Então, o meditador pode diminuir gradualmente a intensidade, 
estreitando o canal central e devolvendo a chama à sua origem. 

O leitor mais renitente, que poderia querer alguma prova de estilo 
ocidental da eficiência da prática tumo, seria obrigado a abrir mão dela. 
Não conheço pesquisador que tenha conseguido levar a seu laboratório 
um mestre do tumo para testes que satisfaçam os padrões científicos oci- 
dentais. Entretanto, temos muitas provas de que as pessoas podem apren- 
der a modificar as temperaturas do próprio corpo e de que os praticantes 
avançados do Yoga são capazes de produzir espetaculares — e mensurá- 
veis — alterações da temperatura corporal. Elmer e Alyce Green, da 
Menninger Foundation, demonstraram que a maioria das pessoas pode 
aprender relativamente depressa, com o auxílio de treinamento de 
biofeedback, a aumentarem a temperatura de partes específicas do corpo, 
e um yogi indiano, Swami Rama, demonstrou no laboratório ser capaz de 
criar uma mudanga de dez graus Fahrenheit na temperatura de sua máo 
num espaco de dez minutos." 

Estamos aproximadamente na mesma posição em relação ao andar 
em transe; isto é, possuímos muitos indícios de que algo semelhante seja 
possível. A idéia já não nos é tão estranha quanto outrora: uma nova ge- 
ração de corredores espirituais está aprendendo a usar mantras e visualiza- 
ções durante a corrida.” Autores como Michael Murphy e George 
Leonard dizem-nos hoje em dia que estados de transe e experiências de 
êxtase são comumente atingidos por atletas e que nós nos preocupamos 
com o lado competitivo dos esportes, tão ocupados em observar o marca- 
dor, que negligenciamos sua melhor parte — sua natureza interior, seu 
valor como elevado estado de experiência psicofísica.” 

Neste campo, porém, o Oriente continua a ser Oriente e o Ocidente 
ainda é Ocidente; os dois ainda não se encontraram, embora não estejam 
tão afastados quanto já estiveram. Fenômenos tais como o andar em tran- 
se e o calor místico ainda não se conciliaram com as idéias ocidentais do 
que o corpo humano é capaz, mas já não estão tão remotos de nosso 
pensamento quanto estavam anteriormente. O mesmo é verdade em rela- 
ção à notável obra literária conhecida como Livro dos Mortos tibetano. 

O Livro dos Mortos chegou ao Ocidente em 1927; foi traduzido 
para o inglês por um lama tibetano, Kazi Dawa-Samdup, sob a supervisão 
editorial de um antropólogo inglês, W.Y. Evans-Wentz. Posteriormente, 
foi publicado em nova edição com um prefácio de Carl Jung, que o jul- 
gou uma profunda expressão da psicologia oriental.! ^ 
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Livro dos Mortos é uma obra tão bizarra e fascinante que foi 
o de diversas maneiras pelos ocidentais, e tem sido o centro de 
i ções do tema exotérico-esotérico. Examinaremos algumas de- 
antes disso talvez fosse interessante considerar o contexto no 
ro foi utilizado no Tibet, a maneira como se relacionava com os 
e crenças tibetanos relativos à morte. 
E “A diferença mais notável entre os modos tibetano e ocidental de 
morte é a quantidade de atenção dedicada ao cadáver. Nos Esta- 
ultrapassamos a maioria das outras civilizações no acúmulo 
dispensados ao corpo morto. Nós o enchemos de preservati- 
vestindo-o com roupas caras, embelezando-o com cosméti- 
“depois, tratamos de lacré-lo num caixão; tentamos isolá-lo dos pro- 
biológicos do mundo, tentando evitar que apodreça no solo ou se 
forme em carniça para algum animal faminto. 
Os tibetanos mantêm o cadáver dentro de casa por algum tempo, 
“que os rituais apropriados sejam realizados, e depois o carregam para 
local designado onde ele é simplesmente largado no solo, deixado ali 
servir de alimento aos abutres e animais carniceiros. Geralmente, o 
cuja ocupação é levar cadáveres ao local de repouso final tem o 
o de cortar alguns pedaços de came do morto e distribuí-los a 
animais que estejam nas proximidades naquele momento. (Há 
tais locais têm sido considerados especialmente adequados para a 
ão. Jovens monges frequentemente recebem ordens para passar a 
ite ali, entre os esqueletos e corpos em putrefação, meditando sobre a 
isitoriedade da vida.) 
rmal: e, Os rituais tibetanos para os mortos são realizados 
‘ou mais lamas de algum mosteiro próximo. Um lama especializa- 
ia é chamado para determinar o momento preciso da mor- 
é ordinariamente a' hora da morte física observável, mas ante- 
a, em geral alguns meses antes, quando a força da vida se 
esta informação determina a forma dos rituais. 
D Livro dos Mortos, cujo título tibetano significa “libertação atra- 
? ouvir no plano após a morte”, é lido diariamente em voz alta na 
© morto, Consiste num conjunto de instruções ao falecido a respei- 


como por “princípio da consciência”. Tudo isto é fei- 
ça de que o consciente da pessoa morta está presente, em certo 
e pode escutar as instruções. 
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Segundo o Livro dos Mortos, as experiências após a vida são uma 
série de provações e oportunidades de iluminação; neste caso, iluminação 
significa o clássico conceito budista de libertação do ciclo de morte e re- 
nascimento. Se todas as oportunidades forem perdidas, o consciente re- 
nascerá em outro corpo humano, geralmente após um período de quaren- 
ta e nove dias.* 

A primeira oportunidade, que se apresenta aproximadamente na 
hora da morte física, é chamada “a luz límpida fundamental (ou 
*primária")". O morto é informado de que isso é uma visão de relance da 
mais profunda e pura essência da psique, que é também a natureza búdi- 
ca: 


“Teu próprio consciente, não formando coisa alguma, na realidade 
um vazio, e o intelecto, brilhante e feliz — esses dois — são inseparáveis. 
A união deles é o estado Dharma-Kaya de Iluminação Perfeita. 

“Teu próprio consciente, brilhante, vazio e inseparável do Grande 
Corpo de Radiação, não teve nascimento, nem morte, e é a Luz 
Imutável...” 


Se o morto reconhecer essa luz como a fonte de sua consciência e identi- 
ficá-la com esta, consegue a libertação. A maioria das pessoas é incapaz 
de fazê-lo, por diversos motivos — temor, falta de compreensão, falta de 
treinamento adequado enquanto vivo —, sendo condenada a continuar va- 
gando pela confusão no plano posterior à morte. 

Apenas alguns minutos após experimentar a luz límpida primária, o 
finado passa por outra experiência semelhante, chamada o “raiar da luz 
límpida secundária”. Desta feita, a força é menos intensa. O lama 
Dawa-Samdup, tradutor do livro, explica: “Uma bola feita quicar atinge 
sua maior altura no primeiro quique; o segundo é mais baixo e cada 
quique subsequente é ainda mais baixo, até que a bola se imobiliza. 
Acontece algo semelhante com o princípio da consciência por ocasião da 
morte de um corpo humano”.!? 

Se o consciente deixa de reconhecer a luz secundária, passa então 
ao estágio seguinte, chamado o chonyid bardo. 

Uma das coisas que geralmente acontecem nos primeiros minutos 
após a morte (o livro nem sempre é muito preciso em questão de tempo) 


* 49=7x 7, número cabalístico de grande importância. Sua soma teosófica 4 + 9 = 
13 revela a unidade e a trindade, Revela ainda o 13 EON dos gnósticos — Pistis — e 
os 12 apóstolos + o Mestre, (N. do C.) 
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ciente percebe o que está ocorrendo em volta do cadáver. Vê 
pessoas presentes, ouve o lamento dos enlutados. Essa pode 
de grande aflição e confusão, de vez que o finado talvez 
que está morto e tente falar com os vivos. Em breve, sons e 
osos e amedrontadores são experimentados; pouco depois 
o fal 0 começa a encontrar aparições. 
“O primeiro conjunto de aparições que surgem é composto por di- 
pacíficas, todas elas figuras familiares do simbolismo vajrayana, 
afirma o Livro dos Mortos. Cada uma aparece como vívida reali- 
nhada por uma explosão de luz brilhante e colorida, e o 
“aconselhado a lembrar-se de que elas, também, são meras mani- 
de seu consciente. Evans-Wentz especula que para pessoas de 
religiosas as forças mentais arquétipas que emergem nesse pon- 
am aparecer em formas diferentes; o tibetano vê imagens 
las dos tankhas e mandalas, mas o cristão talvez encontrasse a 
atíssir Trindade, a Virgem Maria e os Santos. Emanam da psique, 
sonhos; o lama, lendo o Livro dos Mortos, lembra repetidamente o 
o quanto a esse fato: 


““Ô fülho de nobre, esses reinos não vêm de fora (de ti)... Saem de 
de ti « brilham sobre ti. As divindades, também, não vêm de outro 
sde o início da eternidade, existem no interior das faculdades de 
O intelecto. Saibas que são dessa natureza”. 3 


- Pacificas, como as luzes limpidas, sio oportunidades de 


to que o mantém no estado de temerosa confusão. 
aceitarmos qualquer parte disso como verdade, então as discipli- 
vajray que discutimos nos capítulos anteriores assumem um signi- 

totalmente novo: as meditações e o Yoga onírico não são meras 
da vida, mas também preparações para a morte. O adepto 
na Passou anos aprendendo a chamar imagens dos níveis mais pro- 


durante esse período de sete dias, passa então a outro estágio 
assustador, no qual aparece uma série de divindades iradas. As 
e Pacificas e transmissoras de conhecimentos que surgiram no 


estágio precedente já deveriam ser o suficiente para amedrontar a maioria 
das pessoas, mas as aparições que agora começam a surgir são verdadeira- 
mente hediondas: aparecem entre sons altos e aterrorizadores, têm for- 
mas monstruosas, brandindo armas e bebendo sangue em caveiras huma- 
nas. Surgem umas após as outras, gs mais horríveis seres que a mente 
humana é capaz de imaginar. Naturalmente, o falecido quer fugir delas, 
mas é informado de que também elas são ilusões — na verdade, são ape- 
nas manifestações diferentes das mesmas entidades encontradas anterior- 
mente. (A idéia de que as projeções mentais do indivíduo podem ter tan- 
to um lado pacífico como outro irado é básica para a psicologia 
vajrayana.) Como antes, o finado é aconselhado a “possuir” as divindades 
para atingir a iluminação e a libertação. 

Se o falecido não conseguiu seguir as instruções, o princípio da 
consciência passa para o sidpa bardo, que pode durar até vinte e dois dias. 
Novas visões e provações serão experimentadas, e através de tudo isso o 
consciente estará seguindo em direção ao indesejável renascimento para 
uma nova vida. 

Algumas das experiências do sidpa bardo assemelham-se às descri- 
ções de céu, inferno e purgatório das escrituras cristãs. Pessoas com mui- 
to karma maligno serão castigadas — perseguidas por demônios carnívo- 
ros, animais predatórios e turbas de pessoas furiosas; haverá terríveis tem- 
pestades, desmoronamento de montanhas, maremotos e incêndios avassa- 
ladores. Pessoas que acumularam méritos em vida terão sensação de felici- 
dade e paz; e aqueles que viveram de maneira nem boa nem má experi- 
mentarão uma estúpida indiferença, semelhante à do limbo. Qualquer 
que seja a natureza da experiência, o finado é aconselhado a não se deixar 
apegar a ela; um estado de meditação é a melhor atitude, mas, se o faleci- 
do não sabe meditar, deve ao menos tentar manter-se em observação aler- 
ta e analisar o que se passa. 

O Livro dos Mortos descreve várias aventuras que podem ser experi- 
mentadas durante esse período; diz-se que os detalhes variam de acordo 
com as diferentes influéncias kármicas da experiéncia passada e psicologia 
individual. Na parte final do período, à medida que o renascimento se 
aproxima, o consciente começa a ver imagens sexuais, fantasias de casais 
copulando. Mesmo nesse estágio tardio, a libertação ainda é possível e 
sugere-se uma variedade de técnicas específicas de meditação; o falecido 
também recebe conselhos relativos à escolha de um bom renascimento, 
caso o retorno a um novo ciclo de vida seja inevitável. Nesse ponto, 0 
consciente possui alguma capacidade de premonição e pode prever vaga- 
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es) a nascer do sexo masculino, a sensação de ser homem 
or eum sentimento de intenso ódio ao pai e de ciúme e 
, o à mãe passa a imperar. Se (prestes) a nascer do sexo 
sensação de ser mulher surge no Conhecedor e um sentimen- 
mãe e de grande atração e afeto em relação ao pai 


consegue abandonar esses sentimentos de apego, ainda 
de de escapar ao renascimento. 
0 dos Mortos é um documento fascinante, capaz de ser lido 


‘mapa primitivo da psicologia do inconsciente. Pode ser to- 
mente, como um sistema para ajudar os confusos 
5 BURN ur psnce iorta a: sloatigarent uth tfvel maid 
o de existência, ou pode ser tomado metafórica/esotericamente, 
representação simbólica de coisas que acontecem às pessoas 


d vajrayana. Os conselhos lidos ao espírito do falecido 
todos os ensinamentos básicos: prestar atenção; despertar; 
a psique participa ativamente da criação do que parece ao 
a realidade exterior; libertar-se dos temores e apegos. Afir- 
indivíduo é capaz de voltar-se e olhar diretamente para a 
 apanhando-a em flagrante no ato de tecer suas imagens, e, 
0, dar-se conta de que a mente e as imagens são ele pró- 
das ilusões do ego. 
ôm descritos no Livro dos Mortos são também fisica- 
de acordo com os conceitos Yoga e tântricos que funda- 


uralm um problema quanto a onde o conhecedor está locali- 
tempo e no espago e de onde extrai energia para criar tanto sofri- 


le físico. Os nadhis, chakras e outros instrumentos da prá- 
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tica de Yoga são partes desse corpo e continuam a funcionar após a mor- 
te do corpo físico. Na verdade, o Livro dos Mortos identifica especifica- 
mente os chakras que funcionam durante os diferentes bardos de experi- 
ência; diz-se que as divindades pacíficas e transmissoras de conhecimen- 
tos são projeções dos chakras do coração e da garganta, enquanto as divin- 
dades iradas são criações do chakra da cabeça, ou cérebro. O livro até 
mesmo identifica as regiões do cérebro das quais emergem as diferentes 
divindades iradas. 


CARL JUNG escreveu seus comentários sobre o Livro dos Mortos no fi- 
nal da década de 1930, quando estava sendo preparado para sua primeira 
edição em língua alemã. Tratou-o como material psicológico, mas, ao 
mesmo tempo, compreendeu nitidamente que era o produto de uma cul- 
tura na qual a psicologia não é separada da metafísica — na qual um pla- 
no de existência metafísico e um estado do consciente podiam ser consi- 
derados mais ou menos idênticos. Escreveu: “O background desse livro 
fora do comum não é o mesquinho ‘ou isto ou aquilo” europeu, mas um 
magnificamente positivo ‘tanto quanto’.” Jung comparou os planos 
bardos a um mapa do inconsciente e as experiências nos bardos a uma 
forma de terapia, uma “penetração nas camadas fundamentais do cons- 
ciente”, semelhante à realizada na psicanálise.'* Entretanto — e neste 
ponto Jung ressuscitou sua velha polêmica com Freud —, a psicanálise era 
relativamente superficial: só penetrava até o sidpa bardo, com suas infan- 
tis fantasias sexuais. Jung era de opinião que o significado psicológico do 
Livro dos Mortos talvez se tornasse mais evidente para os ocidentais se ele 
fosse lido de trás para a frente, atravessando as imagens freudianas do 
sidpa bardo até níveis mais profundos, nos quais as formas arquétipas do 
inconsciente coletivo aparecem como divindades iradas e pacíficas. E em- 
bora Jung não o declarasse explicitamente em seu comentário, sua suges- 
tão de ler os bardos de trás para a frente implica que, no nível mais pro- 
fundo do inconsciente, encontrar-se-ia a vibração totalmente pura € 
desprovida de forma identificada pelo Livro dos Mortos como a luz 
límpida, que é inteiramente compatível com a psicologia budista. A 
interpretação de Jung sugere que a interação entre o consciente do faleci- 
do e o lama que o assiste é uma psicoterapia de última chance — um 
maciço ruminar do conteúdo do inconsciente com a libertação em algo 
inconcebivelmente além dos limites da existência humana como o “rom- 
—Ó—— M SS M! 


P Na década de 1950, cilia Govinds sacos asa ima into 
ao Livro dos Mortos, na qual ressaltou que este também poderia ser 
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9 como um documento igualmente — ou mesmo primordialmen- 
v co para a iniciação dos vivos: “É uma das práticas mais antigas 
universais que o iniciado passe pela experiência da morte antes de 
renascer espiritualmente... Todos aqueles que conhecem a filosofia 
reconhecem que nascimento e morte não são fenômenos que 
apenas uma vez na vida de qualquer ser humano; acontecem inin- 
ente... O Bardo Thodol é endereçado não apenas aos que 
«da vida aproximar-se, ou que estão muito próximos da morte, 
aqueles que ainda têm pela frente anos de vida encarnada".! é 
“Assim, o lama Govinda ofereceu uma aplicação mais ampla do Li- 
os Mortos e, também, uma insinuação de sua origem: poderia ser 
o como um guia inicial aos estados de meditação profunda e pro- 
foi escrito por pessoas que dominavam os segredos da explo- 
jo psíquica: “Existem aqueles que, devido à concentração e outras 
ticas do Yoga, são capazes de trazer o subconsciente ao campo da 
ciência discriminativa e, assim, dispor totalmente do tesouro da me- 
'Subconsciente..."! " 
— Cerca de dez anos após o lama Govinda redigir esse comentário, no 
auge da paixão americana pelas drogas psicodélicas, Timothy Leary e dois 
colegas redigiram um guia para uso do LSD, baseado no Livro dos 
Mortos. Nesse guia, os autores passavam em revista a história das anterio- 
tentativas ocidentais de compreender o Livro dos Mortos. Concluíram 
Jung perdera o trem, tomando tudo de modo por demais literal: 
temente, Jung percebe a força e amplitude do modelo tibetano, 
Imente, não consegue captar o significado e implicação (que 
exposição detalhada de como perder o ego; como libertar-se da 
dade e chegar a novos campos do consciente... Jung se aproxi- 
gene Jung contenta-se com o exotérico e não percebe o 
Os autores, seguros na onda de drogas da década de 1960, passaram 
O largo da parte “tanto quanto” do comentário de Jung e concluíram 
O Livro dos Mortos não passava de um ritual vazio, exceto quando 
9, como sugeria o lama Govinda, como um guia para a exploração 
E isto significava exploração psicodélica. Finalmente, chegara 
do livro: “Agora, pela primeira vez, possuímos os meios para pro- 
it a iluminação a qualquer voluntário disposto a alcançá-la” 1º 
. Não pretendo negar a aplicabilidade do Livro dos Mortos na expe- 
1 ; se é um mapa válido do inconsciente, então pode 
avelmente ser útil em quaisquer estados que dêem acesso a tais 
da psique. Certamente, os conselhos que dá ao falecido — não 
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entrar em pánico nem ficar “atolado”, aceitar sempre as imagens encon- | 
tradas como partes dele próprio — são congruentes com as melhores | 
informações disponíveis sobre o modo de fazer o melhor uso possível dos 
estados induzidos por drogas. Contudo, também acho que devemos con- 
siderar seriamente a possibilidade de que o livro seja exatamente aquilo 
que afirma ser: um guia para os mortos. 

Talvez o leitor esteja familiarizado com a obra de Raymond Moody, 
um jovem físico que fez um estudo das experiências de pessoas que 
“morreram” — pessoas que ressuscitaram após serem declaradas mortas, 
ou estiveram próximas da morte por acidentes ou doenças, ou tinham 
relatado a terceiros suas experiências enquanto morriam. O material 
por ele reunido é, sob certos aspectos, notavelmente semelhante ao | 
conteúdo do Livro dos Mortos. Numa típica experiência de morte: 


“Um homem está morrendo e, chegando ao ponto de maior angústia 
e sofrimento físico, ouve o médico declará-lo morto. Começa a escutar — 
um barulho desagradável, um alto zumbido ou vibração, e, ao mesmo 
tempo, sente-se percorrer com grande velocidade um túnel escuro e 
comprido. Depois disso, vê-se repentinamente fora de seu corpo físico, 
mas ainda no mesmo meio ambiente físico, observando seu próprio corpo 
a distância, como um espectador. Desse ponto de observação vantajoso — 
e incomum, vê as tentativas de ressuscitação e sente-se num estado de 
convulsão emocional. a 

“Após algum tempo, controla-se e torna-se mais acostumado à — 
estranha situação. Percebe que ainda possui um “corpo”, mas de natureza — 
muito diferente do corpo físico e dotado de poderes muito diferentes. 
Logo outras coisas começam a ocorrer. Outros vêm ao seu encontro para — 
auxiliá-lo. Vê de relance os espíritos de parentes e amigos que já morte- — 
ram e surge diante dele um espírito amoroso e cálido, de um tipo que | 
jamais encontrou antes — um ente luminoso "^ * 


Alguns dos relatos não se assemelham particularmente ao Livro dos — 
Mortos, mas outros, especialmente os que tratam da luz límpida e bri- 
lhante e das confusas tentativas de comunicação com os vivos, parecem | 
extraídos diretamente de suas páginas. O Dr. Moody evita sabiamente. 
apresentar suas constatações como “prova” da vida após a morte. Limita- 
se a pedir que qualquer pessoa que duvide dos relatos “pesquise um 
pouco, por conta própria”, o que não seria má idéia em relação a quais- 
quer dos assuntos mencionados neste capítulo. Na verdade, os relatos - 
coletados pelo Dr. Moody não são exatamente narrativas de experiências — 
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são relatos de experiências de “quase-morte”, ou, para ser 
relatos das lembranças que pessoas ainda vivas têm 
ocorreu (ou do que alegam que lhes ocorreu) quando estive- 
p da morte. Esse campo está situado além do alcance de 
0 e nada que possamos dizer a respeito estaria de acordo com 
lho do Buda no Kalama Sutra: “Acreditem no que testaram 
e acharam razóavel”. 
ntes em transe, calor místico, vida após a morte. Coisas 
sem dúvida alguma. Ao examinar mais detidamente cada uma 
alguns paralelos ocidentais, a aura de magia atenua-se um 
“mas não chega a desaparecer. Resta-nos uma sensação de misté- 
algo ainda não completamente entendido. E, pensando bem, a 
misteriosa não é um lugar remoto chamado Tibet, mas a vida 
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9. 
MAIS PSICOLOGIA TIBETANA: 

A RODA DA VIDA, A ATENÇÃO 
MAIS ELEVADA, A BASE DA EXISTÊNCIA 


ocidental produziu muitos mapas da mente, tentativas 
nar as trilhas da experiência humana. Possuímos meios para 
e classificar o “caráter” ou “estrutura da personalidade”, temos 

como os de Freud e Jung, que tratam do inconsciente e também 
nos de um vasto estoque de definições de distúrbios e doenças 
Mais recentemente, outros pesquisadores — os psicólogos huma- 
$e transcendentais — partiram em novos rumos, estudando a auto- 

|, à experiência culminante, a saúde Ótima e os estados alterados 


dade, muitos deles. Já passamos alguns em revista: os con- 
ra e nirvana, que são fundamentais para todo o pensamen- 


; O simbolismo e tecnologia da prática vajrayana. Neste 

ja de apresentar mais alguns. 
ologia budista, ao contrário da psicologia ocidental, não tem 
itos de personalidade ou estrutura de caráter. Sua ênfase no 
alteração afasta-a de exames tão rígidos da psique. Tende a dar 
aos eventos e prefere definir o comportamento humano 

de situações e não de tipos. 

quero dizer que o Budismo negue que as pessoas têm padrões 
de comportamento, podendo facilmente entrar no trilho de 
Ara si mesmas situações semelhantes durante a vida inteira. As 
budistas às vezes comparam todo ato ao espalhar de sementes 
enraízam e produzem atos semelhantes no futuro. Todavia, a des- 
O disso, o Budismo sempre oferece a possibilidade de quebrar os pa- 
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drões; a pessoa iluminada é livre, o que significa que todos nós 
mais livres do que julgamos. 


UM COMPLETO SISTEMA BUDISTA de psicologia está contido numa 
única figura: a “roda da vida”.* Da forma como é comumente apresenta- 
da pelos artistas tibetanos, a figura mostra um demônio hediondo segu- 
rando um grande círculo dividido em seis setores com forma de cunhas, 
O demônio é Yama, o juiz dos mortos, e cada setor representa um campo 
diferente da vida: o reino dos deuses, o reino dos titãs ou semideuses, o 


da Vide = Assim como o sistema ocidental, a Árvore da Vida (OTZ 
CHAIM) da Kabalah com seus Sephiroth, que nos revela o 109 Arcano Maior a - 
Fortuna. Como o autor intitula seu 1º capítulo, “Oriente é Ocidente e 
é Oriente”, tudo provém da mesma fonte — O Grande Arquiteto do 
(N. do C) sq 


seres humanos, o reino dos animais, o reino dos espíritos 
o reino dos seres do inferno. No centro do círculo existe um 
contendo um galo, um porco e uma cobra, perseguindo-se 
. Simbolizam as forças que mantêm as pessoas presas na 
rica de existência: o galo representa a cobiça, o porco a igno- 
sia e a cobra o ódio. 
“Os símbolos da roda da vida podem ser lidos exotericamente, com 
s dos seis diferentes tipos de existéncia em que cada indivi- 
nascer na interminável ronda da reencarnação; o Livro dos 
trata-os deste modo e algumas de suas instruções relacionam-se 
orear-se por nascer num dos reinos superiores (deuses, titãs, seres 
anos) e evitar os inferiores (animais, espíritos famintos e entes do 
io). Tal leitura exotérica do simbolismo da roda da vida coincide 
primitivas crenças referentes à reencarnação — a idéia de que 
tíduo pode renascer como um deus ou como alguma espécie de 
“inferior — e também tem alguma semelhança com as doutrinas 
elativas à vida após a morte. 
ibolismo da roda da vida também pode ser lido esotericamente 
menos dois níveis) como psicologia: uma das maneiras é encarar 
dos reinos como um tipo diferente de existéncia humana — um 
é vida, para empregar o termo da análise transacional — vivido por 
lies de pessoas de acordo com seus destinos kármicos de tipo 
dade e status sócio-econômico. No topo da roda está o reino 
as pessoas que atingiram naturalmente a plenitude. São 
ras ou devas, e aparecem num palácio luxuoso, deleitando-se 
boa companhia e comida deliciosa. A parte superior de uma 
da de frutos aparece nesse setor da roda, significando que a 
Pessoas que nele vivem são o produto kármico do esforço 
por outros. E, embora tais pessoas sejam afortunadas, ainda não são 
i Seus principais pecados são o orgulho e a complacência, de- 
'5 de não compreenderem que sua condição é tão temporária 
udo mais na vida humana. O Buda aparece nesse reino, trazendo 
para lembrálos que os prazeres desaparecerão como as notas 
1 Seguida ao reino dos deuses está o dos semideuses, ou asuras. 
de um tipo facilmente reconhecível: os centros de poder e di- 
do mundo — Washington, Nova York, Hollywood — estão cheios 
Sua existência é de contínuo esforço, e sua principal característica 
i jé a ambição. Seu reino é um dos mais afortunados, mas os deu- 
" é acham em melhor condição que eles, e 0s asuras são obcecados pelo 
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conhecimento de não se acharem exatamente no topo. A árvore que pro- 
duz frutos no reino dos deuses tem suas raízes no reino dos asuras e estes 
costumam ser mostrados tentando apoderar-se dos frutos à força. O Buda 
aparece para eles empunhando uma espada, que é normalmente emprega- 
da pelos tibetanos como símbolo do conhecimento; incita os asuras a 
buscarem sabedoria e paz de espírito em vez de poder e riqueza. 

O último dos três reinos superiores é o dos seres humanos. Têm 

grande liberdade de escolha, como é demonstrado pelas muitas atividades 
diferentes apresentadas nesse setor da roda — trabalho, diversão, parto. 
Alguns intérpretes do simbolismo da roda da vida afirmam que uma das 
principais características desse reino é a perplexidade, porque existem 
muitas coisas a escolher, e a maioria das pessoas, não tendo um objetivo 
central na vida, vaga, sem direção, de uma atividade para outra. Esse é o 
reino dos seres humanos comuns — não semideuses perseguidos pelo 
anseio de realização, mas pessoas bem de vida, algo como a classe média 
americana, que levam vida melhor que a maioria das outras pessoas mas 
ainda experimentam o sofrimento da mortalidade. O Buda lhes aparece 
carregando uma tigela de esmolas e um cajado, sugerindo a necessidade 
de se afastarem de sua existência mundana e buscarem um caminho espi- 
ritual. 
São esses os três reinos superiores da vida. No hemisfério inferior 
são mostrados os reinos dos animais, dos espíritos famintos e dos seres 
infernais. 
Os animais do quarto reino são as pessoas que atravessam passiva- 
mente os movimentos da vida, seguindo seus instintos e impulsos, sem a 
vontade ou inteligência para assumirem o controle de sua própria exis- 
tência. Não conhecem os profundos sofrimentos dos seres nos reinos 
inferiores ao seu; também não conhecem a liberdade dos seres humanos 
comuns, as grandes aspirações dos semideuses ou a felicidade dos deuses. 
Essa letargia, essa falta de percepção, é a característica reconhecível nas 
pessoas da categoria e o Buda lhes aparece mostrando-lhes um livro que 
simboliza o poder libertador do pensamento esclarecido. 

Os espíritos famintos, ou pretas, ocupam o setor logo abaixo dos 
seres humanos. São criaturas de aparência esquisita, e sua forma física é 
uma vivida expressão de opinião budista relativa à cobiça e aos problemas 
por ela criados: suas barrigas são enormes, mas eles possuem gargantas 
relativamente minúsculas, o que lhes torna impossível ingerir tanto quan- 
to imaginam que gostariam. Nada parece dar certo para eles e tudo o que 
tentam fazer para se satisfazerem só piora as coisas. Em algumas versões, 
são mostrados tentando beber água de um riacho, mas a torrente se trans- 
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fogo, o que naturalmente os torna ainda mais sedentos. O Buda 
com um vaso de amrit, *o elixir dos deuses, para aliviar-lhes 

nto. Isto pode ser interpretado como uma dádiva de compai- 
uda, mas, em outro nível, deve significar que esses seres desafor- 
itam não só da generosidade alheia como também da capa- 

| cultivarem a generosidade para com as outras pessoas, como 
de se elevarem acima da cobiça egocêntrica que os mantém so- 


inferior dos reinos da roda da vida é uma região infernal, 
cujos ocupantes sofrem todos os tipos de dores físicas. São 
s sendo torturados por demônios, mas a presença no setor de 


reino, transforma-se, assim, no Ódio a si mesmo inspirado por 
“de ações passadas e por conhecimento da própria insuficiência. 
budista em geral tem essa característica reflexa, dando a 
ider que qualquer emoção que o indivíduo sente por parte dos 
T Imente é o modo como ele se sente para com os outros — e 
mesmo.) A região do inferno costuma ser mostrada com 
e frias** que representam as diferentes maneiras pelas 
0, ou 0 Ódio a si mesmo, podem ser experimentados. Mesmo 
ção é possível; o Buda desse reino carrega uma chama de 
significando a purificação pelo sofrimento e também o con- 
co de que todos os impulsos ou emoções negativos podem ser 


da desta forma, a roda da vida mostra seis tipos ** * básicos 
as, as emoções que dominam suas vidas e os métodos específicos 
las consideram melhores para obter a libertação em cada um 
Talvez ao ler as descrições o leitor as tenha experimentado em 


ácida ou sarcostema viminalis, seguindo os iniciados). 
também à Ambrosia ou néctar dos deuses do Olimpo. Nos Mistérios de 
um licor de kyreon para se atingir o Esplendor (Hod). (N. do C.) 


o ED nt este © fts con x Algjiánia do vis secs (role) o tint 


da Vida transforma-se na Estrela de Salomão com o significado de 
efeito (karma) e o Arqueometrismo numerológico de 142857 relacionado aos 
tas, que por sua vez determina os tipos básicos de personalidades. (N. do C.) 
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si mesmo e constatado que um ou outro dos reinos simboliza melhor o 
modo como ele se sente em relação à sua própria vida. Ou talvez tenha. 
verificado que a noção inteira é apenas uma apresentação simplificada da 
moralidade oriental, sem aplicação especial à sua vida. Em qualquer dos 
casos, avancemos mais um passo, porque ainda existe mais uma maneira 
de interpretar o simbolismo da roda da vida — uma visão mais flexível 
que não confina a existência humana à rigidez dos tipos de caráter. 

Pode-se encarar a roda da vida como uma descrição das situações 
ou estados do consciente que todo mundo atravessa repetidamente no 
decurso de um dia. Cada um de nós tem momentos passageiros de sentir- 
se auto-satisfeito como um deus aproveitando os prazeres e esquecendo- 
se de sua transitoriedade; de invejoso titã obcecado pelo desejo de sucesso. 
e torturado pelo conhecimento de que outras pessoas se acham em 
melhor situação; de ser humano comum, um tanto confuso, perplexo 
ante a carga de responsabilidade e opção no mundo; de animal passivo e 
letárgico que nada percebe senão os impulsos do instinto; de espírito 
frustrado para o qual nada parece dar certo; ente do inferno, sendo tortu- 
rado por erros passados e pela própria insuficiência. A roda se mantém 
em movimento e passamos de um reino para o seguinte sem notarmos 
que isto ocorre. 

Utilizado desta maneira, o simbolismo da roda da vida se transfor- 
ma num instrumento para a prática da observação atenta, um modo de 
reconhecer certas situações que se repetem na vida e também um modo 
de lidar com elas, uma vez que a figura do Buda que aparece em cada 
reino significa o tipo específico de energia adequado a trabalhar pela ilumi- 
nação naquela situação particular. A roda da vida é uma das peças mais 
comuns do simbolismo visual tibetano. Aparece em muitas versões dife- 
rentes na maioria dos livros sobre a arte tibetana e fui informado de que 
quase todos os mosteiros do Tibet possuem um mural da roda da vida, 
geralmente pintado em algum lugar próximo à entrada, onde seria visto 
muitas vezes durante o dia por todos os que passassem pela porta do 
prédio. Todas as idéias que constam na roda da vida são encontradas nas 
escrituras tibetanas, mas sua presença sob visual torna a mensagem acessí- 
vel a qualquer pessoa incapaz de ler ou que não disponha de tempo para 
estudar as escrituras. Ademais, como nos mostram as informações corren- 
tes relativas ao funcionamento dos dois hemisférios do cérebro, a infor- 
mação simbólica dessa espécie é processada por uma parte do cérebro 
diferente da que aborda o material mais linear/cognitivo. 

A roda da vida é uma espécie de guia útil para situações da vida 
cotidiana e constitui também uma expressão da idéia vajrayana de que 
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ção da vida apresenta sua própria oportunidade especial para 
o. A busca não se restringe a períodos de meditação e atividade 
mo quando o indivíduo está sendo consumido pela ambição 
ndo em prazeres animais, a oportunidade de libertação está 
de que ele consiga reconhecer a situação e compreenda como 
Isto significa, também, que nenhum ensinamento, em particular, é 

para todas as pessoas em todas as ocasiões; a informação ou a 
evem ser adequadas à ocasião. Este é um dos argumentos em 
lhar sob a orientação de um mestre qualificado. 


8 OS REINOS apresentados na roda da vida são estados samsáricos 
' mas a psicologia budista também possui seus mapas e roteiros 
ados mais elevados atingidos no caminho para a iluminação total. 

escolas tântricas identificavam quatro estágios da felicidade e 
em um de seus poemas, franzia o lábio na direção dos místicos 
tão imprudentes a ponto de tentarem descrever com palavras a 
ão do estado mais alto. 

llvez seja um certo alívio para aqueles que julgam que o Budismo 
mais para o pessimismo saber que existe uma extensa literatura 
ma das experiências culminantes. A literatura tântrica fala com 
da felicidade e, embora este seja um dos elementos que dá ao 
Sua reputação de hedonismo, H.V. Guenther argumenta con- 
com citações de muitas fontes tântricas, que o ideal tân- 
de deve realmente ser equiparado ao conceito de ilumina- 
cepção Búdica que experimentamos dentro de nós é o mais 
todos os prazeres”, diz um tantra, E outro: “A iluminação 


isto não para reviver a antiga discussão sobre os tântricos 
cinhos” ou “bandidos” (desconfio de que suas fileiras conti- 

elementos de ambos os tipos), mas para chegar à essência 
trico-til relativas à experiência culminante. Uma vez 
É equiparada à iluminação e a iluminação é considerada 
ino natural, conclui-se que a felicidade também se faz 
tá latente no consciente humano, perdida como uma pedra 
l Pode ser redescoberta,* mas é mais ou menos invisível 


Tedescoberta é a fórmula alquimica V.L.T.RLO.L.V.M.= Visita Inte- 
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à pessoa cujo pensamento esteja por demais atravancado por conc s 
e por ansiosa cobiça. A felicidade não é atingida através de conseguir oi 
fazer algo extraordinário; deve ser conseguida pelo desprendimento, pe 
abertura, descobrindo-se o que existe ali. É como o céu límpido, te 
rariamente obscurecido por nuvens, como na seguinte passagem e 


“Deixa tua mente estar onde não exista uma busca frenética através 


atenção. 
“Nessa ocasião, estando perto e ao alcance 


“Nasce uma luminosidade transparente que é como um fantasma 
cido e radiante 
“Não há cessação de objetos a serem apresentados, mas não há artificia- 
lidade em tomá-los por isto ou por aquilo. d 
“Há um prazer natural, brilhante, cintilante, sem perturbações”:? 


O tipo de experiência culminante a que se referem Longchenpa e os bu- 
distas tibetanos não é o estado emocional de euforia, do tipo “ga 
o jogo”, que a maioria das pessoas imagina em conexão com 
como “alegria” e “felicidade”. Não se relaciona a coisa alguma e, ct 
efeito, existe um perigo de que, quando os sentimentos de felicidade 
tornam ligados a algum objeto, o indivíduo esteja na realidade escorre- 
gando para um estado inferior do consciente, tomando a embarcar no 
carrossel samsárico. “Estados eufóricos... permanecem a causa da existi 
cia fictícia", afirma Longchenpa. , 
Longchenpa apresenta um interessante diagrama de quatro estad 
básicos de conteüdo emocional agradável, mostrando como cada 
deles tem seu “lado escuro" e como cada um interage com o outro. p: 
Em cada caso, o sentimento apresentado em letras maiúsculas é 
estado mais elevado, expressando o ser humano verdadeiro e natural, e 0 
sentimento mostrado logo abaixo é a condição para a qual o indivíduo 
pode escorregar se a experiência passa a vibrar com o ego. Um é à 
nifestação da inteligência humana verdadeira e livre, e o outro a me 
em que ela pode facilmente transformar-se — a caricatura de si mesma: a 
equanimidade pode conduzir à apatia, a alegria à euforia, a compaixão | 
ao sentimentalismo e o amor ao apego. Contudo, se o indivíduo é capaz 
de entender o processo, também é capaz de manter o equilíbrio através 
da utilização da emoção adequada como antídoto: o amor neutraliza à 
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(fixação negativa) 


COMPAIXÃO 
(manifestação positiva) 


“O diagrama de Longchenpa dos estados emocionais e de seus 
Correspondentes negativos. 


alegria dissolve o sentimentalismo e 
e nos arranca da euforia. Portanto, se o indivíduo está 

lo, deve deixar-se amar alguém; se fica doentiamente apegado à 
la, deve estender seu amor além dessa pessoa e dá-lo a outras 
šitam; se à compaixão o arrasta a um sentimentalismo que 
coração, deve alegrar-se um pouco; caso se alegre demais, 


„a compaixão inibe o apego, a 


isso são bons conselhos caseiros, que expressam o lado direto 

Budismo tibetano. Na verdade, é tão claro e simples que é 
de vista o quanto se liga intimamente a um dos princípios 
Budismo, a negação da realidade do ego. Cada uma dessas 
, diz Longchenpa, pode ser expressada a partir da verdadeira 


ROS NYINGMA nos Estados Unidos frequentemente organi- 
* ensinamentos relativos ao assunto da experiência culminante em 
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torno do conceito de shin jong, “atenção mais elevada” ou “percepção 
natural”. O shin jong é comparável a estados comuns de atenção egocén- 
trica como o amor é comparável ao apego. É um estado do consciente 
livre, aberto e de alto nível, no qual se experimentam ao mesmo tempo 
grande relaxamento e grande energia. 

Antes de falarmos mais a respeito do shin jong, consideremos um 
estado do seu oposto, a atenção egocêntrica. Um caso arquétipo que 
todos nós conhecemos é o do estudante sentado numa sala de aulas ou 
numa biblioteca, num dia ensolarado, estudando sem desejar fazê-lo. Em 
tal situação, a mente desvia-se constantemente para fantasias e temores, a 
atenção persiste em tentar ficar-se num outro objeto que não seja o livro, 
e o estudante tem que forçar a atenção e voltar ao assunto do texto, 
Todo esse esforço está enredado em conceitos pessoais, lembranças, 
esperanças no futuro — “quero ser médico”, “já fui castigado antes por 
não estudar”, “vou apenas terminar este capítulo e tirarei uma folga”. 
O corpo acumula tensão; o estado emocional é de preguiça ou de franca 
depressão. Todos conhecemos tal sensação, é claro; mas notemos como se 
faz fortemente presente nessas situações a dicotomia sujeito-objeto — o 
senso do “eu” com todas as suas necessidades e programas, e o senso de 
outras coisas, algumas das quais são agradáveis e algumas não. “Lá fora” 
existe algo que nos causa desconforto e “lá fora” também existe algo que 
nos traz satisfação. P 

Então, consideremos a descrição feita por Tarthang Tulku de um. 
estado de atenção mais elevada: : 


» 

“A experiência de nossa percepção interior decididamente não é 
uma reexperiência. Não é uma lembrança ou uma projeção. Não está 
associada a qualquer “coisa”, mas constitui uma presença perfeita, bela, | 
imediata e espontânea. Essa percepção natural torna-se sua própria expe- - 
riência, mas sem uma ligação íntima com o momento anterior e sem ten- 
tar projetar o momento seguinte — sem, poderíamos dizer, qualquer ex- 
periência ou experimentador. É totalmente livre de temor, remorso, preo- 
cupação, expectativas, projeções, fixações, idéias, conceitos, julgamentos, — 
imagens ou tomada de posições. Quando experimentamos ou nos envol- 
vemos com essa natureza aberta, nada está faltando, pois a “falta” é sim- 
plesmente a projeção de nossa ignorância não despertada. Nada existe a 
defender ou a fazer; não obstante, ao mesmo tempo, o movimento natu- — 
ral dessa percepedo elimina todos os obstáculos para vermos as coisas exa- 
tamente como elas são, e a expressão natural dessa percepção proporcio- 
na a perspectiva que possibilita toda ação positiva ".* 
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veteranos de textos budistas talvez possam julgar a descri- 
do shin jong semelhante a muitas descrições do nirvana ou 
“O que é bastante correto. Shin jong é um relance do nirvana, 
^ ‘de tempo no qual o indivíduo tem uma amostra de uma con- 
percepção que pode alastrar-se e aprofundar-se até eliminar 
ios da ilusão do ego. O estado pode sobrevir espontanea- 
todo já tiveram uma experiência dessa percepção pura e radian- 
outra ocasião — ou pode ser buscado, se o indivíduo souber 


primeiro lugar, conhecer o estado; ter um senso nítido do que 
'o shin jong. Houve uma época, naturalmente, em que o indivíduo 
necessidade de idéias tão complicadas; hoje em dia, porém, 
mais sofisticado e precisa de um pouco mais de sofisticação 
à simplicidade inicial. Não se deve deixar impressionar com o 
apenas reencontrando a límpida percepção da infância, que se 
te, tão forte e fresca como antes, sob as obscuridades. (Os tex- 
idistas comparam frequentemente a mente a um céu cheio de 
ou a um espelho coberto por uma camada de poeira.) 
nhecer o estado significa ter uma certa sensação do terreno, estar 
jo às suas possibilidades. É uma tarefa delicada, porque as maneiras 
de conhecer — definições precisas, conjuntos rígidos de ex- 
= pode bloquear, para algumas pessoas, o caminho que as leva 
de atenção mais elevada, ou garantir que elas escorreguem 
e para fora dele tão logo comece a ser experimentado. Con- 
ser conhecido; existem linhas de orientação, placas de sinali- 
textos budistas empregam termos como "tranqüilidade", 
ura", “clareza”, “paz”, “relaxamento”, “brilho”, “alegri: 
M “liberdade”, “frescor”, “novidade”. Deve-se pensar nas ocasiões 
a vida porporcionou tal sensação e estar disposto a experimentar 
esse estado; mas é preciso cuidar para que a experiência não 
a alguma coisa em particular, nem fixada a um objeto que a 
feliz porque...”), nem se baseie em quaisquer conceitos do 


» diz um provérbio budista. 
ma vez que se tenha um certo senso do estado, chegar a ele não é 
indivíduo diminui o ritmo, acalma-se, presta atenção, abre-se. 
Os olhos se relaxem, de modo a se sentirem confortavelmen- 
9s e não estejam fazendo esforços para olhar algo em particular 
para evitar alguma coisa. Deixa o resto do corpo ficar dessa 
. Relaxa a respiração até que se tome calma e dê a impres- 
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são de funcionar movida por vontade própria. Pode tentar caminhar um 
pouco, bem macia e lentamente, sentindo a energia sutil no corpo e 
facilidade de movimentar o próprio peso. Se estiver fazendo m 
coisa, deve tentar fazê-la a meia velocidade, tornando-se mais lento e. 
permitindo que seus movimentos sejam mais suaves c tranqüilos, Ao sin- 
tonizar-se no que está ocorrendo, uma sensação de calor c energia do 
na-lhe o corpo. percorrendo vagarosamente a corrente sanguínea, me; 
do-se no estômago, coração e cabeça. A única coisa a fazer coma 
ção é permitir que ela venha, até tornar-se maior e encher todo o esp 
da existência. 

É possível entrar no estado shin jong em qualquer ocasião, mas t 
maioria dos americanos que se dedicam a essa prática constata neces 
de um lugar e ocasido especiais em que possam libertar-se de seus ei 
gos e responsabilidades. Conversei com muitas pessoas que experime 
ram estados de alta percepção enquanto dirigiam automóveis. Segue-s 
o relato, feito por um homem de negócios que vinha explorando a prática 
do shin jong, de uma viagem ao longo de uma rodovia da Califómia, 
Note-se que neste caso o tema predominante é a novidade, embora tives- 
se lugar num trecho conhecido da estrada, a poucos quilômetros de casa: 


“Eu dirigia ao longo da rodovia e disse comigo mesmo: ‘Vou tel 
experimentar tudo isso como se fosse a primeira vez que aconte: 
Qual é o estado no qual não sei dirigir, nem sei o que seja um automo} 
Como será quando eu simplesmente não tiver rótulos de nenhuma 
cie?’ E limitei-me a começar a acalmar-me interiormente. Segurava | 
volante e observava a estrada; de repente, o que aconteceu dentro d 
mim foi como se outra pessoa visse com meus olhos e eu apenas es 
vesse ali, observando tudo, desprovido de rótulos. Foi uma C 
de deslocamento — tudo se alterou e, de súbito, ficou novinho em fo 
Era como se nunca antes eu tivesse visto aquele panorama. Não 
pontos de referência nem comparações. E a coisa simplesmente se ab 
como uma vista absolutamente gloriosa. Exclamei: Puxa! O que é isto: 
E aquilo continuou até que cheguei ao túnel, o que significa que di 
daquela maneira durante doze a quinze minutos. Então, as com} 
começaram a surgir e o sabor não foi mais o mesmo”. 


O estado shin jong é uma apreciação, de fluxo livre, de tudo o que se - 
apresenta ao consciente; não é, em sentido algum, pensamento co 
do ou ligado a problemas. Não obstante, os budistas dão grande valor 
sua produtividade. Eis o que Tarthang Tulki diz a respeito: 
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sm considere o Shin Jong uma fuga agradável, divorciada dos 
do mundo. Não é o caso. Além de ser um estado mental mais 
re, Shin Jon produz interessantes efeitos colaterais na memória, 
não e comunicação. Ao afrouxar a estreita ligação de um sujeito 

leu) em relação a um objeto particular (árvore, trabalho, bebê), 
w abre os portões da memória eidética. A receptividade multi- 
do Shin Jong encoraja uma imaginação jocosamente ativa. 
a objetivar em permanência sólida e estática as pessoas com 
o Shin Jong nos permite tratar os outros — como são 
no mesmo nível que nós. Finalmente, a ampla recepti- 
on csóréco à mente confusr a tal ponto que fenôme- 
‘como clarividéncia e telepatia podem ocorrer”. * 


o estado shin jong é também preparar-se para aventurar-se num 
nais difíceis temas de toda a psicologia tibetana: o “estado-base”, ou 


QUE O KUNJI é considerado fundamentalmente indefinível, 
facilmente a descrições ou comentários; entretanto, se não 
ima espiada no assunto perderemos algo muito importante com 
D à psicologia tibetana. Nem mesmo teremos um relance da pro- 
e e sutileza de sua análise da natureza do pensamento. 
er os de nossa discussão dos dharmas, os átomos básicos 
pimental da forma como era analisado pelas primeiras escolas 
na India. De acordo com tal sistema, o consciente humano é 
de agregados de partículas de energia mental que se 
formar um certo padrão e desaparecem, sendo substituídas 
gado, ocorrendo essas combinações num espaço de tempo 
ravelmente pequeno. A certa altura, comparei-as às pinturas 
de Seurat, nas quais um nümero de pontos se combinam para 
, uma Gestalt, um instante inteiro de existência viva e 
Contém em si todas as nossas experiências sensoriais e pensa- 
ndo nossas memórias e ilusões de permanência. 
S$ Um pouco mais nessa analogia, poderemos então 
ji à tela na qual os pontos são pintados. É o estado-base 
-= Eo ‘Os pensamentos, o alicerce invisível do que ocorre na 


OS mestres budistas tibetanos, podemos perceber o kunji, 
impossível captálo através de qualquer dos sentidos. Sob 
©, Seria mais exato dizer que estamos sempre conscientes 
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dele; talvez apenas ndo percebamos que o percebemos. A exem 
muitos dos outros temas tratados pela filosofia tibetana, ele está 
de maneira sutil, fácil de passar desapercebido. A natureza exata no. 
ji varia; a psicologia tibetana identifica diversos estados-base d 
alguns dos quais são de qualidade “mais leve” e outros “mais 
ou “mais densos". Gay Luce, um psicólogo americano que ti 
muito com estados kun ji, compara o kun-ji mais pesado com “um 
densamente pacífico, experimentado brevemente por atletas após, 
esforço máximo, um vazio experimentado após exercícios respiratóri 
profundos ou depois do orgasmo". O Dr. Luce especula que o es 
kunji profundo se assemelha à embriaguez e que o alcoolismo 
seja um impulso inconsciente para chegar a estados-base mais profui 
que são pressentidos como confortáveis ou conhecidos. 
Perceber o kunji é um nível mais sutil ou refinado da prátic 
observação alerta; além de prestar atenção ao que possa estar p 
ou sentindo, o indivíduo começa a prestar atenção ao espírito fund 
tal subjacente e observar que este se altera com frequência — existe alg 
por baixo ou por detrás dos pensamentos e percepções que pro 
uma sensação diferente em ocasiões diferentes. Talvez percebe 
após um período de meditação, algo fica diferente; não sabe defir 
exatamente, mas algo muito essencial se alterou. Não é bem a n 
coisa que uma mudança de disposição de espírito, que é uma alter 
das emoções e das sensações físicas — mas algo mais fino que isso €, 
si, nada. i 
O conceito do kunji, a prática de desenvolver uma perce a 
finamente sintonizada nos níveis etéreos e intangiveis de experiéncia 
nossos sentimentos e pensamentos consciente, conduz à uma com 
são de nossa própria experiência que é mais profunda que um con 
mento de estados do consciente como os que mencionamos na 
inicial deste capítulo — as situações representadas na roda da vida, 
sintonia emocional ensinada por Longchenpa, a experiência n 
do shin jong. Relaciona-se com ter um relance da raiz das 
terreno neutro do qual criamos nossa experiência do mundo. Desen 
uma sensibilidade em relação à base do consciente é adquirir maior 
preensão da transitoriedade e insubstancialidade das formas de pe s 
mento que dela se criam; tal compreensão é melhor definida c 
“iluminação”. 
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S À ILUMINAÇÃO, um tema que tem inspirado e enfurecido 
do Buda durante 2.500 anos. O conceito de algum outro 
ser nesta vida distingue o Budismo de todas as outras crenças 
preocupação é a salvação no outro mundo. 3 

min está próxima ao próprio centro de todo o pensamen- 

lista que muito pouco podemos extrair do Budismo sem ela. Uma 
riada numa sociedade na qual o Budismo é a religião estabelecida 
ite não encontraria dificuldades para aceitar tal conceito, mas 
nta alguns problemas para um ocidental. Se o indivíduo não se 
iluminado, não pode saber o que seja “iluminação”; a palavra 
nte representa algum estado de ser que foi supostamente conse- 
Senhor Gautama há muito tempo, na Índia, e talvez por ou- 
' extraordinariamente santas. Aceitá-lo é um ato de fé que não 
aceitar os ensinamentos de Cristo ou Maomé. O 
Buda no sentido de só aceitarmos aquilo que conhecemos 
Cia própria transforma-se numa mentira ou num paradoxo: 
tempo com práticas para colocar-nos numa condição que 
bemos se existe? E a afirmação vajrayana de que samsara e 
mesma coisa, de que a natureza búdica é aquilo que já so- 
mais paradoxal: se já estamos no nirvana e o nirvana é a 
que não nos sentimos felizes? Que validade pode ter a 
é verdade se o estado natural da vida humana não é o sofri- 


D il que tenha mergulhado a ponta do dedo do pé nas 

Poderia responder que tais paradoxos são inerentes às pala- 
gica, que o Budismo é um sistema não-intelectual, não sendo 
m lógico. Isto não é inteiramente verdadeiro: o Budismo pro- 
quantidade imensa de textos, e o estudo da lógica é muito 
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valorizado na maioria das escolas de Budismo. Os sábios da época classic 
do Budismo na Índia costumavam manter debates que constituíam 
portantes eventos nacionais, os Campeonatos Mundiais daquele temp 
Debates e lógica também eram ensinados nos mosteiros tibetanos. (Os ti- 
betanos, com sua costumeira tendência para envolver o corpo em qual- 
quer assunto, até mesmo desenvolveram mudras para os contendores — 
curiosas posições físicas com muitos agachamentos e apontar de de ) 
Palavras e lógica têm seu lugar na abordagem budista do aj 

do; são instrumentos a serem utilizados com uma compreensão de 
limitações. Palavras não definem ou descrevem a iluminação ou qui 
outro estado do consciente; podem servir apenas de referências e ajudas 
ao longo do caminho. São linhas de orientação a surem utilizadas 

processo de autodescobrimento e auto-educação. Palavras podem 
indivíduo a um ponto no qual ele é capaz de prestar atenção a coisas 
como shin jong, experiências que, em si, não são verbais. Chega-se a tais 
espaços e sai-se deles, talvez, com palavras próprias que são usadas 
descrever a experiência a outras pessoas. Mas, como gostam de n 
os semanticistas, o mapa não é o território. Palavras que tentem 
alicerce silencioso e invisível da experiência consciente, kun-ji, sei 
penas para ajudar a notar algo que já estava ali mas que não havia 
levado em consideração anteriormente. Na falta de tais palavras — o 
ma inglês é impressionantemente deficiente em palavras que des 
ou definam os estados de consciente mais sutis e transcendentes — d 
volvemos scotoma socialmente condicionados, pontos cegos no car 


ções de nossa própria realidade. Por estranho que pareça, precisamos 
algumas palavras que nos dêem coragem para explorar e aprec 
enormes espaços desprovidos de palavras da existência humana. 
A função da lógica na filosofia budista não é exatamente provar 
— nirvana, anatman, e assim por diante —, f 


ta qualquer coisa no universo que não seja um fluxo de percepções j 
tivas desse mesmo universo; provar a existência de um “eu” que sub 


bertação, o autor procura demolir o conceito do ego perguntando n 
ego reside — no corpo, na mente ou num nome? Em seguida, parte 
a demonstração de que o corpo não passa de uma coleção dos elem 
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n, de que a mente é algo que jamais foi visto (por nós ou por 
pessoa), e de que um nome é meramente uma convenção. 
(vel provar que exista algo dotado de alguma permanência ou 
xos." As pressuposições de bom senso que sustentam nossa visão 
mundo são incapazes de resistir a uma boa dose de lógica; 
ise sozinhas. Só podem viver numa penumbra de percepção, na 

as examinamos de perto, limitando-nos a admirá-las porque são 


“Budismo, prajna, “percepção discriminativa", é valorizada co- 
intelectual de tremenda importância. É a espada que apare- 
anta frequência no simbolismo tibetano, a arma que o Buda ofe- 
1 os deuses invejosos, na Roda da Vida. É a lógica analítica 

caminho através do entulho mental. (A propósito, esta espécie 
de força intelectual é considerada de primordial importância 
estágios iniciais do desenvolvimento. Posteriormente, tal sa- 
a torna-se menos importante, e outro tipo de sabedoria, 
— às vezes traduzida como “percepção pura” —, se desenvolve. O 

ti Petrul Rinpoche compara esta sabedoria mais madura à 
vaca pastando tranquilamente na campina; existe total en- 
E perfeição, nada faltando e nada havendo a ser 


subjetivos que, em si, não são verbais; a lógica no Budismo é uma 
‘de máquina de terraplenagem intelectual que remove alguns dos 
Os intelectuais ao autodescobrimento. 

isso não prova — ou prova? — que exista um estado tal como a 
D, As indagações persistem: por que preocupar-se com qualquer 
9? O que há no Budismo que atraiu tanta gente durante tantos 
no tantas pessoas se deixaram persuadir a perseguirem um obje- 
podem ver? 

à resposta vajrayana adequada seria que é possível ver o objeti- 


para com a vida. “Não ser iluminado” é apenas um 
emos porque temos medo — fomos ensinados a ter medo — 
jo de tudo e nos abrirmos para aquilo que realmente somos. 
O, perseguimos o objetivo porque, em algum nível, reconhecemos 
e) embora sejamos incapazes de descrevé-lo por meio de pala- 

Coração acompanhou todos os meus dias/algo que não consigo 
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definir”, escreveu a barata literária Archy nas estórias de Don 
falando por muitos de nós. 
Esta é uma resposta. A outra seria que o Budismo realmente 


mos, aceitar a idéia da iluminação como uma hipótese, algo não 
vado, a ser testado com nossa própria experiência — mas não somos n 
mente obrigados a fazê-lo, Podemos simplesmente operar sobre o 
tável pressuposto de que é melhor prestarmos atenção à nossa vida que 
vagarmos num estupor, de que a vida não analisada (como dizia Sécrat 
não é digna de ser vivida. Esta é uma abordagem do Budismo que a 
muitos ocidentais de mentalidade racional. 

E ainda existe uma terceira resposta, que eu gostaria de e ro 
agora: será a iluminação, afinal, tão estranha para nós? Não são as experi 
ências de que trata o Budismo e o objetivo a que ele se propõe 
dos por nós? Quero dizer com isso que não apenas sentimos ii 


rios — mas apenas que sabemos algo a respeito do processo de cresc: 
to que leva naquela direção. Conhecemos a sensação de nos 
um pouco mais iluminados do que éramos. 

O que os tibetanos querem dizer com “iluminação” é “cresc 
to”. Encaram-na como uma questão de descobrir (poderíamos d 
também “redescobrir”) a inteireza essencial e natural que é um dir 
natural inato do ser humano. E isto significa que ele faz parte da ex] 
ência de todo mundo. 
É bem verdade que a maioria de nós jamais chega a crescer 
mente — morremos antes disso —, mas durante nossas vidas temos m 
oportunidades de experimentar por nós mesmos a sensação do cresc 
to; Todoe nós sirnana porfodot mo quisi tiq to ME 


terrivelmente importantes deixam de ter tanta força; algumas coisas em. 
que costumávamos acreditar já não nos parecem verdadeiras; algumas coi- - 
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trora constituíram grandes temores ou obstáculos não são tão 
s; algumas coisas que antes queríamos deixam de ser deseja- 
o eu era criança, falava como criança, entendia como criança; 

me tornei homem, deixei de lado as coisas infantis”, diz uma 


nto psicológico, deixar de lado as coisas infantis — essas 
preocupações centrais da psicoterapia, e muitos oci- 
| descobriram que a prática budista e a psicoterapia ocidental 
tos aspectos, notavelmente semelhantes. Basicamente, estão 
ndo experiências, tecnologias de crescimento. 

das coisas que sabemos a respeito do desenvolvimento huma- 
ue não se pode fazer alguém crescer. Um adulto não pode simples- 

p a uma criança o que é ser adulto e, através disso, amadure- 
A criança simplesmente é incapaz de assimilar essa informa- 
crescer por si mesma. Da mesma forma, um terapeuta não 
mente explicar a um paciente o que é ser são (leia-se “bem 
ado”, “maduro”, “totalmente funcional”) e, através disso, efetu- 
Fingarette, cujo ensaio sobre o assunto mencionei no pre- 
i “É estranho dizer, mas na literatura da psicanálise é difícil 


acedida e constatou que era muito difícil para ela definir o 
A paciente tentou dizer como se sentia em relação a outra 
a qual tivera anteriormente fortes conflitos. Tudo que conse- 
foi o seguinte: “Eu talvez ainda pense que ela às vezes procede 

não me faz muita diferença. Isto é, bem, eu às vezes me de- 

me fazia algo errado... mas, bem, não me detinha em pensar 
rado. Sii ite não me envolvo. Já não importa da mesma 


e relata que quando tentou fazê-la falar sobre o modo 
» a mulher “vê-se rigada a empregar locuções que 
itórias, inadequadas e tem constante 

Por sua vez, também são inadequadas. É 

colocar algo numa linguagem que o idioma 

Para comunicar de um modo rotineiro, à maneira jor- 


e que a mulher não 


fracassa totalmente; conseguimos en- 
© menos parte do que ela 


tenta dizer-nos, especialmente quan- 
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do podemos identificar experiências semelhantes às nossas. Contudo, nã 
existe garantia de que compreenderemos; certamente também não ex 
garantia de que a mulher seja capaz de, simplesmente através de p 
livrar alguém de um conflito neurótico semelhante. 

Fingarette chegou à conclusão de que a linguagem cotidiana é 
sencialmente uma “linguagem do ego”. O que ela faz melhor é comu: 
estados do ego, dicotomias sujeito-objeto, dipsliamo; apaga; Ébem 


anal; compencadidas, Se o indivíduo não experimentou o estado descrit 
por tais palavras, entende que elas representam o estado que ele experi 
mentou. 

Este é um perigo que se faz sempre presente se tentarmos ent 
o Budismo somente através da leitura, sem adotarmos também 
forma de auto-observação. Palavras podem ajudar, mas também pod 
dar uma orientação errônea: o indivíduo pode ler a respeito da equanimi 
dade, mas, a menos que descubra e domine o estado de achar-se 
mente em paz, pensará que equanimidade é apatia. Pode julgar que: 
budistas estão tentando induzi-lo a vegetar e não se importar com cois 
alguma. Quem deseja ser assim? E assim por diante. 

es e e peço mat 


podem ser de grande valia. O receptor da mensagem é um cipa 
ativo no processo da comunicação e ajuda a criar o significado que 
contém. No estágio adequado de crescimento, determinada n 
pode ser assimilada e utilizada. E quando isso ocorre, fitamos n 
lhados a informação, que talvez seja algo que já ouvimos uma ce 
vezes anteriormente, e exclamamos: “Meu Deus! É isso aí!” Tal 
cia é uma das muitas ocasiões da vida nas quais vivemos o proc 
iluminação. 

O processo de crescimento inclui absorvermos novas i ç 
integrandosi emi modis vito do ainako é ti uc 
ma coisa: “Quando me tomei homem, abandonei as coisas infantis”. 
entrevista posterior à terapia citada por Fingarette, a mulher teve muits 
difiouldade para falar a respeito do que sente agora, embora saiba q 
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ito mais feliz; tende a apontar aquilo que não sente, os padrões 
s que deixou de lado. O crescimento não é apenas abrir-se para 
“mas também libertar-se dos apegos.* 
o é certamente um dos elementos fundamentais do pensa- 
e outro dos conceitos que podem facilmente filtrar-se atra- 
m do ego e assumir um significado muito diferente daquilo 
tem em mente. Como muita gente, acabamos acreditando 
nto fundamental do Budismo é abrir mão de tudo. 
do, encontramos muito pouco nos ensinamentos tibetanos a 
“coisas”, posses, serem “boas” ou “más”; muito pouco se fala 
ioridade moral da pobreza ou da vida frugal. É verdade que o 
lano levava uma vida muito mais simples, em termos de posses 
e conforto, que a nossa, e havia homens santos solitários que 
viver praticamente sem qualquer conforto material; contudo, 
pessoas, incluindo a maior parte dos budistas, procurava o 
conforto possível e não alegava ser imune aos prazeres nor- 
encontramos nos ensinamentos tibetanos é uma ênfase quan- 
ireza destrutiva de certos estados da mente, geralmente definidos 
como “cobiça” e “desejo insaciável”. 
ericanos costumam aproximar-se do Budismo com sentimen- 
c relativos ao seu nivel de consumo de bens materiais (um 
oavelmente apropriado de sentir-se para os membros da civiliza- 
s esbanjadora da história humana) e desejam alguma orientação 
que devem fazer a esse respeito. Não recebem muito. O Budismo 
1 doutrina do caminho do meio, que é um bom conselho, mas 
© do meio é muito largo. Se fizermos perguntas específicas, 
OS respostas que parecem Paradoxais: claro, há pessoas ricas 
minadas; claro, a busca de bens materiais é um obstáculo para 
ão. Tudo depende. 
or achará difícil compreender o ensinamento budista tibetano 
jo se falar em termos de ornamentos exteriores da vida — 
quer outra pessoa. Para entendê-lo é preciso trabalhar a 
10, começando pela prática básica de observar e analisar a 
nci; Os pensamentos e sensações chegarem e par- 
Precisamente quais são agradáveis, quais são desagradáveis, 
neutro - Esse é o ponto onde os apegos devem ser descobertos e 
M po apego é um processo de agarrar-se à experiéncia, classifi- 


todas te =p ae nos Mistérios Menores; aspecto fundamental para 
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cando-a, transformando-a em palavras, tentando fazer dela algo ig 
que ocorreu no passado ou que a pessoa julgue que ela deveria ser. 
mundo é escravizado pelo pensamento”, diz Saraha.” Eliminar essa 
vização, dizem as escrituras budistas, é ver a verdadeira natureza dos 
samentos. Quando isto é feito, desenvolve-se uma maior espont 
interior. “A mente que encontrou a paz... não reside em lugar ne 
nem se apega a coisa nenhuma". “Livre do domínio das palavras, 
capaz de estabelecer-vos onde ocorrerá uma meia-volta na mais pro 
sede do consciente...”? s 
O processo de crescimento é o abandono da maneira gananciosa 
insaciável de lidar com a própria experiência, com os próprios pen T 
tos. Isto não significa que se rejeite uma determinada idéia ou pei 
to; a noção de que certos pensamentos são inadmissiveis é, por si mesn 
um apego. Qualquer pensamento pode passar pela mente do indi 
este não precisa agir de qualquer forma especial em decorrência 
é obrigado a ligar-se ao pensamento, julgando que este é “ele”. 
pensamento é simplesmente aquilo que é. Eis aí a doutrina da inexi 
cia do ego. 


“Pois existe sofrimento, mas ninguém que sofra; 

Existe a ação embora não exista o agente; 

Existe a extinção mas não a pessoa extinguida; 
Embora exista um caminho, não existe o caminhante”? ° 


A mulher entrevistada por Fingarette a respeito da te 
que foi submetida poderia ter julgado, antes de iniciar o trat: 
que este resultaria na eliminação de seus sentimentos de ri 
desaprovação para com a outra mulher. Mas tal não 
tratamento alterou algo na sua maneira de sentir esses sentim 

Sem qualquer dúvida, uma alteração na maneira de uma 
lidar com seu fluxo de processos de pensamento terá repercussões em 
sua maneira de lidar com as pessoas, objetos e eventos. O Budi 
ensina que nossos sentimentos em relação às pessoas e objetos 
em sua maior parte, projeções: devido ao nosso desejo insac 
tornamos certas coisas desejáveis; devido a nosso temor e © 
transformamos certas pessoas em vilões. Quando os pensamentos 
nitidamente analisados, o sentimento de raiva pode surgir, mas. 
pode fixar-se da mesma maneira: “Para uma pessoa que tenha fe 
a... análise, não há ponto de fixação para a raiva, da mesma form 
que ele não existe para um grão de semente de mostarda na po 
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mem para um quadro no céu”.'' Eis a poética colocação do 


na escritura budista. A mulher estudada. por Fingarette 
dizer: “Não importa da mesma maneira”. 
‘medida em que a raiva deixa de fixar-se da mesma maneira 
pessoas e que o desejo insaciável deixa de apegar-se da 
janeira aos objetos, nossas relações com o mundo exterior se 
n. Podemos perfeitamente constatar que algumas de nossas 
d de coisas materiais desaparecem e começamos a viver de 
simples. Contudo, não se trata de uma questão de adotar 
ligo de conduta moral, budista ou de qualquer outro tipo; 
ão natural de uma compreensão aperfeiçoada de nossas 
dades. Absolutamente nada está sendo sacrificado, de 
“não há motivo para nos orgulharmos de nossa superiori- 
ral. Diz um mestre Zen: “A renúncia não é abrir mão das 
do mundo, é aceitar que elas se afastem”.'? 
“Não apenas as necessidades materiais como também muitas 
e ansiedades se afastam naturalmente, de acordo com as 
budistas relativas ao crescimento espiritual. Gampopa, autor 
Preciosa Omamental da Libertação, diz que em um 
nado nível de desenvolvimento, quando temos um rápido 
da verdade, uma camada externa de crenças primitivas sobre 
e “é arrancada como a casca de uma árvore” e nos 
espontaneamente livres dos cinco tipos de temor que ele 
como (1) medo de ganhar o próprio sustento, (2) medo de 
á ção, (3) medo da morte, (4) medo de renascer em vidas 
5) ansiedade quanto a atravessar situações desagradáveis no 
p o de vida.'? Tais alterações são definidas como resulta- 
da auto-anális.. 
Xr mais misteriosos e inescrutáveis que possam parecer alguns 
do Budismo, nào existe absolutamente qualquer segredo a 
de seu ensinamento mais importante. A informação está 
el e o caminho totalmente aberto. A instrução é, simples- 
. Preste atenção. Observe seus pensamentos e emoções. Olhe 
O que está acontecendo. Diga a verdade a si mesmo”. 


que nem costumamos falar muito no assunto. Mas 
amadurecer significa tornar-se menos apegado a uma porção 
~ antigas crenças, compulsões, temores, necessidades. 
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Sabemos, mas acontece que vivemos em meio a uma socie 


nos tornarmos apegados. Nosso meio smbionte está: satutado G ais 
mensagens. Mal podemos escutar uma canção sem sermos inforn 

de que o modo de sermos felizes é encontrarmos a pessoa “o 
tratarmos de agarré-la da maneira mais firme possível e acreditar 
que sem essa pessoa a vida inteira é um deserto sem alegria. 
canções e estórias de amor são escritas na linguagem do ego; fi 
de amor mas ensinam o apego. Ensinam-nos a criar em nossa J 
uma imagem da felicidade, a passar a vida buscando pessoas 
situações que se adaptem a essa imagem, a nos agarrarmos 
te ao que se pareça com ela e a rejeitarmos — às vezes 
— o que não se pareça. Os tribunais de divórcio estão cheios 
pessoas que chegaram à conclusão de que a outra pessoa não 


Nesse ínterim, outras instruções sobre como nos apegarmos 
constantemente lançadas sobre nós, de todas as direções. Os meios di 
comunicação e a propaganda fazem o máximo possível para 
nos às coisas — “a felicidade é um carro novo” — enquanto © go 
e as instituições de ensino apegam à pátria — “minha pátria, certa o 
errada” — e nossos grupos nos tornam irremediavelmente depend 
de conceitos relativos a quem somos, como devemos agir, no 
devemos acreditar. Todas essas influências conspiram para criar ei 
cada um de nós padrões de pensamento que possuem certas 
lhangas, embora variem enormemente nos detalhes: (1) uma aut a- 
gem fictícia, rígida e socialmente condicionada, e (2) um mundo 
fantasia cheio de objetos e pessoas que, segundo julgamos, tornar 
nossas vidas significativas caso possam ser adquiridos nas quantid 
adequadas. 

Portanto, ao mesmo tempo em que podemos seguir a p 
que nos garante a libertação dos apegos, veremos que isso 
fácil, porque o meio ambiente social trabalha na direção exat: 
oposta. 

Eis o motivo pelo qual o processo denominado “cresciment 
espiritual” ou “progresso em direção à iluminação” é ainda m 
difícil que progredir da infância, através da juventude, até a mati 
dade. Naquele primeiro tipo de crescimento, podíamos aprender de 
todos os que nos rodeavam a absorver as mensagens da sociedade 
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os pelas pessoas que conhecíamos e as imagens de 
encontrávamos nos livros, no cinema e na televisão. 
constatamos que criamos um falso ego e que em cada 
és existe um outro “eu” a ser descoberto; temos que 
“tudo, questionar cada pressuposição, examinando por nós 
ja aspecto de nossa vida. A sociedade não pode ajudar 
e é uma estrutura formada quase totalmente de egos 
el m em círculos samsáricos e tagarelam na linguagem 


sto se aplica, até certo ponto, a todas as sociedades modemas. 
países talvez não compartilhem de nosso desmedido anseio 
o das axilas e calculadoras de bolso, mas todos eles 
suas próprias ilusões organizadas que militam contra o 
nto pessoal fora dos canais devidamente aprovados. Em 
sociedade, o indivíduo que tem a sorte de libertar-se dos 
| corre o risco de ser considerado um cidadão muito esquisito. 
todo meio social tem suas maneiras de reforçar os obstáculos 
o da iluminação. 


ortam uns aos outros no caminho indicado pelo Buda. O 
a, © grupo de referência flutuante mais antigo estabele- 
na civilização humana, tem por objetivo tomar um pouco 
solitária a busca da iluminação. Naturalmente, essa é também 
as funções do mestre, ou professor, que em determinados 
do desenvolvimento de um discípulo pode tornarse a 
a figura de autoridade, cujo conselho se faz mais irresistível 
as outras pressões sociais. 
“e — que os americanos costumam chamar de “guru” e 
n Trungpa prefere definir como “um amigo perigoso” — 
> na parte de aprender como na de desaprender do 
é Crescimento. Lembremos que na psicologia budista de 
o'vimento o indivíduo não se permite o luxo de apegar-se 
Conceito fixo do ego. A medida que cresce, deve 
t repetidamente as idéias antigas do que é crescimento, do 
A Proprio, do que deve tornarse. Isto é algo dificil de 


Mente se esforça continuamente para construir com base na 
' Para transformar experiências em sistemas de crença. O 
O Tompe incansavelmente todos esses engarrafamentos do 
"mento; afirma que sempre que o indivíduo está contente 
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com o que faz, sempre que suas crenças se enrijecem, ele está e; 
dificuldades. Até mesmo o mais sublime e inefável dos conceito 


diz um desses textos.'* O Budismo tibetano ensina que exi 
percepções interiores que estão além do shunyata — p T 
(luminosidade) e mahamudra (o grande símbolo) — e a coisa adeq 
a fazer com cada uma dessas experiências é explorála, para 
t Gnd e Kult qm Tote 34A. raponuntiidadé ARN E 
então, é em parte fornecer informações, em parte auxiliar a faz 
sentido das descobertas — que devem receber atenção e ser integri s 
— e em parte certificar-se de que o discípulo não se tome 
cente. 


A ILUMINAÇÃO exige uma certa parcela de eliminação dos p 


como “regressão” — descer a níveis de pensamento e emoção qu 
sob certos aspectos, são mais primitivos que o consciente normaldi a 
Eis outra parte do crescimento que todos nós conhecemos; 


motivo “morte e renascimento’ de Jung, o “afastamento e 
de Toynbee, refletem o mesmo motivo arquétipo... um princípio 
validade universal na. evolução da espécie, das. culturas e dos ind 
duos..." 


Ao descrever o fenômeno, Koestler empregou a expressão “Reci 
pour mieux sauter" — “recuar para melhor avançar”. É o cone 
psicológico de “regressão a serviço do ego” e é o princípio dá 
jornada às fantasias sexuais infantis efetuada na psicoterapia d 
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ralmente, é também o princípio básico em que se 
tam todas as diversas escolas de “análise dos sonhos” que 
recuperar, de nossas jornadas notumas à psique primitiva, 
a O peli 
ir-nos indivíduos mais maduros. 

de um aspecto do processo de iluminação que a 
pessoas experimenta numa ou noutra ocasião. Em algum 
o caminho, geralmente antes de ocorrer um rompimento, há 
às lembranças da infância ou ao comportamento 
insável, talvez um período de isolamento (físico ou emocional) 
esto do mundo, ou uma fase de profunda depressão emocional 
tico cristão São João da Cruz chamou de “noite escura da 
‘Assume muitas formas e, embora tais experiências sejam 
“poucos dentre nós possuem a sabedoria ou a boa sorte de 

las como parte do crescimento e prelúdio da alegria. 


são — tantas que alguns de seus críticos parecem pensar que 
D É recuo sem nenhum avanço. A meditação, que é a característi- 
ais comum da prática budista, é por si mesma um afastamento. 
sr um breve repouso durante alguns minutos do dia, ou pode 
lr um corte deliberado das ligações com o mundo durante 
dias ou até mesmo, como é o caso de alguns praticantes 
0$, vários anos. Pode ser uma retirada repousante e nutritiva 
passividade, ou pode ser uma ousada descida às mais negras 
da psique. 


“Às complicadas práticas de visualização do vajrayana são uma 
O disciplinada, na qual o praticante desce ao inconsciente 
DR RRONÓA£O com as imugons..anquéties. que; maioria 
Só revelamos a nós mesmos em contos da carochinha, 
© alucinações, domesticando-as e transformando-as em aliados. 
estão entre as mais sofisticadas formas de profunda auto- 
psíquica. 
Outra espécie de regressão na tradição vajrayana é a 
O das camadas pré-verbais do consciente chamadas kunji. 
ial é sempre apresentado com a garantia de que o iniciado 
apenas tomando conhecimento de um interessante conceito 
ico mas também que lhe está sendo mostrado um modo de 


Um espaço mental do qual retornará com uma percepção 
à vida cotidiana. 
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Então, ainda existe a questão de experimentar o mundo 
nítida distinção normal (para a maioria de nós) entre sujeito, 
objeto; é repetidamente descrita nos textos budistas como 
experiência desejável, senão a própria essência da iluminação. 
do, a psicologia ocidental nos afirma que é um nível infantil , 
compreensão; é a psique do recém-nascido que julga que o peito 
uma parte dele mesmo. Koestler define a condição da criança como 
“um universo líquido, fluido, atravessado por necessidades psi 
cas que causam pequenas tempestades que surgem e somem 
deixarem vestígios sólidos”.! 7 

Tudo o que normalmente julgamos como crescimento é 
questão de sair desse universo, construindo um sólido sentido do qu 
é “eu” e do que é “lá fora”. Quando o indivíduo não conseg 
fazê-lo, fica fixado num nível de infantilidade, não sendo certam 
uma pessoa madura e provavelmente nem sendo considerado são, Não 
obstante, esse “mundo líquido”, como o define Koestler, continua a 
existir em algum ponto da psique amadurecida; é possível tomar 
a mergulhar nele e muitas pessoas que o fazem declaram 
experiência não é bem uma descida à autogratificação infantil, 
ascensão a um puro estado de percepção, frequentemente 
em termos religiosos. Num nível mais elevado de maturidade, 
bre-se novamente algo semelhante ao universo do bebé — e, nai 
mente, ele ali esteve durante todo o tempo. 


TENHO PROCURADO na experiência humana normal indícios que nos 
proporcionem alguma compreensão do que é tornar-se iluminado, lg 
que já conhecemos e que possa ajudar a tomar o Budismo um pouco mé 
nos inescrutável. Ao considerarmos algumas das experiências que 
de nós tivemos em vários estágios da vida, constatamos que, afinal, | 
nhecemos umas poucas coisas. 
Poderíamos também levar em consideração o que sabemos da his 
ria da alteração cultural, porque ao observarmos a maneira pela q 
sociedades evoluem, encontramos algo que se assemelha à 
mos que elas passam por estágios de redefinição de suas crenças 
relativas ao mundo. Atualmente, isso é chamado de “mudança de pi 
digma” e nós a associamos às importantes teorias científicas que alt 
nossa visão da realidade. Costumamos marcar tais alterações com nom 
de pessoas: Copémico e o abandono do universo centralizado na 
Darwin e a visão de uma espécie humana evoluída (e em evolução); F 
e o descobrimento (ou redescobrimento) do inconsciente; Einstein € 
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m cosmos relativista, não-mecânico, no qual a matéria é uma 
energia. Em todas as alterações desse tipo ocorrem crises e rom- 
(Ganhamos alguma coisa, mas também temos que abandonar 
y um edifício de realidade tem que ruir cada vez que adquirimos 
o mais ampla. Tornamo-nos mais sábios, mas também 
sildes: não existe algo como uma perda de ego ao nos darmos 
ne “que nosso pequeno planeta não é o centro do universo, de que 
os separados dos reinos vegetal e animal, de que muitos de nossos 
lentos e ações são formados por processos mentais inconscientes; 
O universo não é simplesmente uma grande máquina que funciona 
ordo com leis que compreendemos perfeitamente? Vemos essas al- 
por este lado, na nossa época, e sabemos que ganhamos horizon- 
is amplos ao deixarmos de lado aquelas crenças primitivas — mas, 
ro lado, devia parecer impossível vivermos sem elas. 
da vez que a civilização passa por uma importante mudança de 
tem que abrir mão de alguns conceitos antigos e rígidos de 
e e de universo, conceitos que não parecem ser absolutamente 
mas simplesmente a verdade. Cada vez, existe uma forte resis- 
mudança, por parte daqueles que acham a nova visão por demais 
zi para ser contemplada; e cada vez, quando a batalha já está 
ou menos vencida, instala-se uma certa presunção: agora, finalmen- 
namos a questão. Mas acontece que a roda dá sempre mais uma 
“que a nova ampla visão do cosmos de hoje se transforma nos obstá- 
amanhã. E essa é a imagem da vida humana individual que o Bu- 
M ina oferece: um círculo cada vez mais amplo de significado, 
qualitativamente infinito. No vajrayana, a iluminação não é 
ar; também não é um único evento transcendental na vida. É um 
c ). Não existe nirvana final. 
as terapias e “viagens” espirituais que se têm infiltrado atra- 
ci americana fazem parte de um deslocamento de paradig- 
n esforço ainda incompleto de avançar além das perspectivas 
freudiana e behaviorista e chegar a uma conceituação mais 
Tica da vida humana. Não existe uma única figura central 
da qual tudo isso seja organizado; não existe um Einstein da 
q VOZ que costumamos escutar é a do falecido Abraham Mas- 
"autor americano bastante conhecido pelos tibetanos que estuda- 
sicologia ocidental. Maslow tinha esperança de desenvolver uma psi- 
‘de saúde que também proporcionaria à sociedade um significativo 
le desenvolvimento pessoal, algo que as pessoas fossem capazes de 
wT € que fizesse parte de suas vidas. 
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cavaleiro andante, o cavalheiro, o místico. Tudo que nos resta é o hon 

bem adaptado, sem problemas, um substituto muito pálido e di 
Talvez logo consigamos usar como nosso guia e modelo o ser T 
totalmente amadurecido e auto-realizado, aquele em que todas as po 
cialidades atinjam o desenvolvimento completo, aquele cuja natureza in- 
terior se expresse de forma totalmente livre, em vez de ser desvirt 
suprimida ou negada”.** 


Marcamos a progressão do Budismo por sua adoção de novos 
e modelos. O hinayana tinha o arhant, um modelo santo mas um té 
inabordável de virtude oriental. O mahayana tinha o bodhisattva, um. 
to mais humano e acessível, cuja maior virtude era a compaixão. (À 
comentou que as pessoas saudáveis e auto-realizadas que estudou se 
melhavam ao ideal bodhisattva — tinham uma preocupação natural e. 
nuína para com os outros, um senso de serem membros da espécie h 
na.) O vajrayana manteve o ideal bodhisattva como um degrau na esc 
do desenvolvimento: pessoas comuns, bodhisattvas, yogis, siddhis, 
Esta é uma visão extraordinária das possibilidades humanas, que 
crenças ocidentais até o ponto de ruptura — notemos, porém, que a 
peito de toda a sua estranheza, continua a ser um sistema humano; 1i 
fala de Deus ou deuses, mas da vida humana, desta vida. Afirma que 
das as pessoas são budas em potencial, e que todas as possibi [ 
existência estão presentes no consciente normal. Mesmo suas 
são entidades mentais, invocadas para servirem como intermediários ent 
0 consciente individual e o meio ambiente. E sua iluminação é um pr 
cesso de aprendizagem, diferente das demais formas de educação de at 
tos no fato de exigir uma reformulação radical periódica de todas as n¢ 
sas idéias: abandonar velhas imagens do ego e formar novos cont I 
quem e o que somos. Quando uma pessoa consegue fazer isso, dl 
iluminação; quando uma sociedade o faz, é uma transformação cul u 


NENHUMA DAS IDÉIAS aqui discutidas explica exatamente 
iluminação ou prova que alguém já a experimentou: certamente não: 
te prova de que maior prática ou estudo do Budismo tibetano nos pro 
cionarão tal experiência. Sugiro apenas que toda a idéia do Budismo n 
é realmente tão estranha para nós quanto possa ter parecido, que, o 
talvez não tenhamos em nossa linguagem da vida cotidiana cone 
especificamente budistas como “não-ego” e “impermanência”, 
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em nosso conhecimento atual — individual e coletivo — que nos 
de tais coisas. 

E muito embora eu tenha tentado até certo ponto “desorienta- 
» a idéia de iluminação, trabalhei com idéias extraídas diretamente 
tradição vajrayana. Sua mensagem mais clara é que a iluminação não 
a ser captado desta ou daquela tradição ou ensinamento, embora 
jo bem possa auxiliar, mas essencialmente algo a ser descoberto em 
próprias vidas. Se é estranho a nós, não é iluminação. 

Portanto, apesar de o Budismo vajrayana chegar até nós parecendo 
religião muito exótica vinda de um país estranho e remoto, traz uma 
endereçada diretamente ao ser mais interior de cada um de nós. 
Ocorre que o verdadeiro “veículo de diamante” é nossa própria 
rolando através do tempo e refletindo todo o brilho do universo. 
verdade que talvez esteja respingado com a lama de conceitos de 
', idéias rígidas e crenças herdadas, mas, não obstante, nossa mente 
a única que conhecemos — é o veículo inerentemente nítido 
“que a verdade é encontrada. Seja o que for que procuremos — Deus, 
ou nós mesmos — se encontra nela. 


“Enquanto não reconheceres o Supremo em ti mesmo, 
Como poderás ganhar essa incomparável forma? 
Ensinei que quando o erro cessa, 

Tu te conheces como aquilo que és. 


“Ele está em casa e ela sai para olhar. 


Vê o marido, mas, ainda assim, pergunta aos vizinhos. 
Saraha diz: Ó tolo, conhece-te a ti mesmo”.'° 
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APENDICE: 
EXERCICIOS KUM-NYE* 


RA alguns dos exercícios kum-nye sejam extenuantes, são basica- 
destinados ao relaxamento e alívio da tensão, não à cultura física. 
em ser realizados em conjunto com a meditação (antes ou depois de 
odo de meditação sentada) ou separadamente, como um auxílio 


“de quatro”; neste caso, “de quatro” significa apoiar os joelhos 
os no chão. Tente manter os cotovelos juntos e as mãos diante 
os punhos e junte-os, tocando-os sem entrelaçá-los. Levante 
chão, coloque os artelhos em ponta, olhe para cima de modo a 
© pescoço. A parte superior das costas fica curva, os músculos do 
puxados para dentro. Para tornar o exercício mais enérgico, 
cotovelos mais para a frente. Para principiantes, bastam dois mi- 
nte, você conseguirá manter a posição por mais tempo. 


sicios não contêm contra-indicações nem efeitos colaterais. São 
até hoje nas principais ordens de Tradição Hermética Ecumê- 
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Dobre-se para a frente, toque o chão com as mãos e exale. (Os joelhos 
não devem ficar juntos, e podem dobrar-se um pouco.) Inale ao voltar à 
posição inicial. Faça o exercício com rapidez, mantendo os movimentos 
coordenados com a respiração. É um bom aquecimento para os exercí- 
cios “hah”. 
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POSTURA DO DIAMANTE (vajrasana) 


dos mais fortes exercícios kum-nye e um modo eficaz de aliviar a 

emocional. Fique de pé com as mãos nos quadris. os pés voltados 

© erga-se nas pontas dos artelhos, mantendo os calcanhares jun- 
a pélvis para diante. Respire profunda e lentamente, manten- 
durante pelo menos cinco minutos. 
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MEDITAÇÃO EM MOVIMENTO 


Comece trazendo as mãos juntas sobre o centro do peito, dedos ent 
gados. Mantendo os dedos entrelaçados, estique os braços para cima, 


“HAH” FRONTAL 


numa confortável posição de pernas cruzadas e estenda os braços 
Imente, dobrando as mãos da seguinte maneira: primeiro, encolha o 
de encontro à palma da mão e dobre o dedo anular sobre ele; 
O dedo médio e o indicador, finalmente o dedo mínimo. Junte os 
no centro do peito, mantendo-os cerrados com força e 
contra o peito. Inale profundamente e prenda a respiração. 
9, num único movimento vigoroso, abra lateralmente os braços e gri- 
h!”, Torne a dobrar os punhos e repita mais duas vezes o exercício. 
as mãos no colo por um minuto, respirando naturalmente, e 
. Faça o exercício 9 vezes, em séries de 3. Este exercício deve 
feito à tarde ou no final do dia. 
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Equilíbrio (o “caminho do meio”) é um dos principais temas do Budismo 
e este simples exercício torna-se surpreendentemente significativo quan- 
do utilizado como uma meditação sobre o equilíbrio — isto é, se você 
pensar no equilíbrio e no que ele significa em sua vida, enquanto pratica 
o exercício. Fique de pé com as mãos nos quadris e levante uma perna, 
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© joelho dobrado e os artelhos apontados para cima. Mantenha a 
© por alguns minutos e depois repita com a outra perna. Então, 
"e Passar a variações e improvisações sobre o exercício básico. Tente 

d lateralmente as mãos e movimentar horizontalmente os braços, 
'@ frente e para trás. Depois, experimente movimentar os braços para 
‘© para baixo, bem como esticar o torso de um lado para outro en- 
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ROTAÇÕES DOS BRAÇOS 


Sente-se numa confortável posição de pernas cruzadas. Com cada mão, 
agarre o músculo peitoral com o polegar e o indicador. Faça rotação dos 
braços, para cima, para trás, para baixo e para a frente. Repita várias 
vezes e depois inverta o sentido da rotação. 


SALTAR E ESMURRAR 


Fique de pé, com os pés afastados aproximadamente a largura dos om- 
bros. Com um salto rápido, jogue o pé esquerdo para a frente e o direito 
para trás. Ao mesmo tempo, estique o braço direito, punho cerrado, para 
a frente, e encolha o braço esquerdo de modo que o punho fique à altura 
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cintura, , inverta a posição: pé direito à frente, pé es- 
s arene dens atrás, braço esquerdo à frente. € 
TS ou 20 vezes, girando 45 graus a cada salto e completando eventual. 
mente o círculo. 


Sente-se numa posição confortável de pernas cruzadas e estique um braço 
para a frente, ao tempo virando a parte superior do corpo e esti- 
cando o outro braço para trás. Então, gire a parte superior do corpo e 
faça o mesmo movimento para o outro lado. Repita várias vezes, numa 
movimentação prolongada, lenta, esticando-se bem. 


FLEXÃO LATERAL 


Com os pés bem afastados entre si, as mãos nos quadris, avance um dos 
pés bem à frente, mantendo a perna traseira reta. Curve-se para um lado 
e, depois, para o outro, o bastante para esticar-se bem em cada direção. 
Inverta a posição das pernas e repita o movimento. 
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FLEXÃO PARA DIANTE E PARA TRÁS 


Be: 
“Com os pés afastados aproximadamente a largura dos ombros, curve-se 
- Para diante de modo que a cabeça e os braços fiquem pendentes. Permita 
“que o corpo se relaxe nessa posição; respire profundamente, deixando 
“que os braços e a cabeça balancem suavemente com o movimento do cor- 
. assim por alguns minutos e depois dobre-se para trás, 
“Colocando as mãos contra as nádegas ou a base da coluna, para apoiar-se. 
“Dobre ligeiramente os joelhos e deixe a cabeça cair para trás. Movimente 
Suavemente a parte superior do corpo, deixando-se dobrar ainda mais pa- 
Ta trás. Curvese novamente para diante e prossiga até completar a se- 
 qüência pelo menos 3 vezes. Então, fique ereto com os olhos fechados, e 
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ESTIRAMENTO TOTAL DO CORPO 


Coloque um pé bem à frente e mantenha a perna de trás reta, erguendo o 
calcanhar do pé dianteiro. Entrelace as mãos na nuca. Olhe para cima, 
deixando os cotovelos caírem para trás até sentir o estiramento dos mús- 
culos dos ombros e do peito. Estire-se o máximo possível e depois faça o 
mesmo invertendo a posição dos pés. Depois, curve-se para diante e dei- 
xe a cabeça e os braços penderem como no exercício anterior. 


E. 
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LEVANTAMENTO DAS PERNAS 


no chão, sobre uma esteira ou tapete macio. As mãos ficam ao 
do corpo, com as palmas para baixo, relaxadas. Os joelhos são ergui- 
» as solas dos pés contra o chão. Limite-se a permanecer nessa posição 
or algum tempo, deixando a respiração tornar-se regular, lenta e profun- 

“Então, ao iniciar uma exalação, erga vagarosamente o pé direito do 
Levante primeiro o calcanhar, de modo que os artelhos sejam a últi- 
Parte do pé a deixar o chão. Continue a erguer a perna à medida que 
O ar, até que o joelho esteja próximo ao peito. Então, ao inalar, 
O pé direito ao chão — tocando o solo primeiro com os artelhos e, 
baixando o calcanhar. Quando iniciar a exalação seguinte, erga a 
esquerda. Repita o ciclo completo várias vezes, permitindo que a 
€ o movimento se tomem lentos, suaves e contínuos. 
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“HAH” LATERAL 


Na posição sentada, movimente as mãos para um lado, girando ligeira- 
mente o corpo, e depois estenda depressa as mãos para o lado num movi- 
mento de impulsão, gritando “hah!” ao empurrar. Com uma inalação sua- 
ve, traga as mãos para o outro lado e faça a mesma coisa. Repita 3 vezes 
de cada lado. É um bom exercício para libertar sentimentos de raiva ou 
frustração, e algumas pessoas constatam ser mais fácil fazê-lo pensando 
numa pessoa ou situação específica que cause tais sentimentos. Tente 
pensar em empurrar algo para longe, abrindo espaço para você relaxar. O 
empurrão e o grito podem ser feitos de modo muito intenso, caso isso lhe: 
agrade. 


202 


MEDITACAO EM PE 


Fique em pé numa posição confortável e estenda os braços acima da ca- 

Como se estivesse segurando uma grande bola e tentando levantá-la 
(O mais alto possível. Ao esticar-se para cima, imagine seu corpo inteiro se 
expandindo, tornando-se mais leve, como se você fosse puxado para cima 
Pelas mãos. Mantenha a posição por alguns minutos, com o máximo esti- 
Tamento possível, depois una lentamente as mãos sobre o centro do peito 
€ fique de olhos fechados. 
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GLOSSARIO 


__ ANATMAN — nenhuma alma; não-entidade, não-ego. 

ARHANT — um santo que triunfou sobre o desejo através da virtude 
e força de vontade. 

ASURAS — semideuses da roda da vida. 

BARDOS — planos ou estados da existência após a morte. 
CETANA — volição. 

CHAKRA — um centro no corpo; a localização de certas proprie- 
“dades. 

-DHARMAS — os elementos básicos do processo mental; dharma é 
_ também o termo genérico para a totalidade dos ensinamentos budis- 


EE ainiin jose ii sia 

HINAYANA ~ o “vefculo menor"; primeiras escolas do Budismo, 
— sabedoria madura; conhecimento através da experiência. 

“KARMA — ação e suas consequências; causa e efeito. 

KARUNA — compaixão. 

E NYE — um sistema de exercícios de relaxamento. 


 LUNG-GOM — andar em transe. 

M IYANA — o “veículo maior"; forma posterior do Budismo. 
MANAS — pensamento; o sexto sentido; a operação subjetiva do 
Processamento de dados sensoriais. 

— atenção; aplicação. 

MANDALA — um arranjo de símbolos, utilizado como artifício de 
meditação visual. 
MANTRA — uma frase ou som usado na meditação. 
_ MARGA — senda, caminho; a quarta nobre verdade. 

MUDRA — uma postura ou gesto físico, especialmente das mãos. 


NIRODHA — extinção; a terceira nobre verdade. 
NIRVANA — iluminação. 

PRAJNA — sabedoria discriminativa; capacidade de conseguir uma 
percepção nítida e precisa de qualquer situação. 

PRETAS — espíritos famintos da roda da vida. 
SAMADHI — concentração; meditação. 
SAMANVAYA — o ato de conciliar crenças contrárias. 

SAMJNA — atividade de classificar e definir. 

SAMSARA — andar em círculos; o consciente sofredor; o ciclo da 
morte e renascimento. 

SAMUDAYA — causa ou origem; a segunda nobre verdade. 
SANGHA — a comunidade ou ordem dos budistas. 

SANG-YAS — termo tibetano para designar um buddha 
SARVATRANGA — “ir para toda parte”; eventos mentais onipresen- 
tes. 

SHIN JONG — um estado de “atenção mais elevada” ou “consciência 
natural”, 

SHUNYATA — vazio; “nada”. 

SIDDHIS — poderes. 

SKANDHA — um dos cinco agregados ou categorias de dharmas; 
constituintes básicos da personalidade, usualmente identificados como 
sentimentos, percepções, impulsos, consciência, forma. 
SPARSA — relação; contato. 

SURAS — deuses da roda da vida. 

SUTRAS — os ensinamentos do Senhor Gautama. 

TANTRA — um texto; uma tradição espiritual que enfatiza a 
interligação de todas as coisas e que, em alguns lugares, envolve 
ensinamentos secretos e o uso de mantras, mandalas e mudras. 
TUMO — calor místico. 

VAJRAYANA — o “veículo de diamante”; Budismo baseado na 
tradição tântrica. 

VEDANA — tônus de sensação. 
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